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TERE LIA tl dt 


INCONSCIO SNELLA DOTTRINA 
DIS TCTROMMESO 


Nella psicologia moderna si parla molto d’inconscio psichico, 
di strati profondi dell’anima e di differenze psichiche inconscie 
che intervengono con il loro influsso nell’attività conscia, nel pen- 
siero, nel volere e nell’immaginazione dell’uomo. I risultati di 
queste indagini fanno pensare che le anime nostre siano essen- 
zialmente diverse. 

Contrariamente a ciò, sembra indiscutibile l’opinione di San 
Tommaso che le anime, in virtù della loro essenza semplice, non 
hanno in se stesse alcuna differenza. Se si trovano differenze nel- 
la nostra vita psichica, esse provengono esclusivamente dal corpo, 
con cui l’anima è unita. Sembra quindi che le differenze psichiche 
nascano attraverso le attività personali e nelle attività personali. 
Infatti, giacchè gli uomini sono evidentemente diversi nella loro 
parte corporale, si potrebbe ammettere che l’anima, a causa della 
necessità d’usare degli organi per la sua attività, proprio e soltanto 
per questo fatto, dimostri certe differenze che sembrano essere sue 
differenze, mentre sono espressioni della diversità degli organi, 


‘cioè differenze extra essentiam. 


Perciò il problema: ammette S. Tommaso differenze psichi- 
che anteriori all’ attività individuale? Senza dubbio egli co- 
nosce differenze che si manifestano soltanto attraverso l’atto per- 
sonale e che lo suppongono, come le virtù, i vizi, le malattie psi- 
chiche, gli abiti scientifici, tecnici, ecc. Ma oggetto della nostra 
questione è se e come riconosca differenze anche nella parte so- 
stanziale dell'anima. Queste differenze, evidentemente, sono pri- 
ma della coscienza, poichè debbono essere antecedenti ad ogni 
attività, dunque anteriori all’atto conscio. Giustamente quindi le 
chiamiamo differenze inconscie o, con un termine più generico ed 
unitario, l’essere individuale inconscio dell’uomo. Esso compren- 
de tutto quanto non è direttamente conscio nell'uomo e ciò che 
determina in qualche maniera la vita dell’anima nel suo essere 
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ed agire. Può trattarsi anche d’un fondamento corporale, purchè 
esso fondi delle differenze psichiche. Non tratteremo però la que- 
stione dell’azione subconscia nel senso della psicanalisi. Dimo- 
sireremo invece come l’inconscio appare nella dottrina di S. Tom- 
maso; ma lo dimostreremo in modo generale, lasciando i partico- 
lari alla competenza delle scienze positive. 


I - I FONDAMENTI. 


I° - Innanzi tutto S. Tommaso ammette, anteriormente ad o- 
gni attività, differenze corporali che producono effetti nell’essere 
psichico. Egli parla in questo senso delle diverse disposizioni alle 
virtù e alle passioni: «Sunt quidam dispositi, ex propria corpo- 
ris complexione, ad castitatem, vel mansuetudinem, vel ad ali- 
quid huiusmodi » (S. Theol. I-II, q. 51, a. 1; cfr. Q. disp. De 
Vita.) 

Poi parla delle similitudini psichiche fra genitori e figli, si- 
militudini cagionate dalle disposizioni corporali: « Dicendum quod 
ipsam dispositionem corporis sequitur dispositio animae rationa- 
lis.... Et hoc est quod filii similantur parentibus etiam in his quae 
pertinent ad animam, non propter hoc quod anima ex anima tra- 
ducatur » (De Pot. q. 3, a. 9, ad 77). 

Infine, trattando delle conseguenze del peccato originale, spie- 
ga la loro diversità secondo le diverse condizioni degli individui, 
da cui provengono nuove differenze sia corporali che psichiche 
(cfr. Q. disp. De Malo, q. 5, a. 4). 

Qui potrebbe obiettarsi che le differenze psichiche derivate 
dall’elemento corporeo siano soltanto differenze accidentali, su- 
perficiali, esterne. Di fatti, un suonatore non cambia internamente 
suonando ora quest’istrumento ed ora l’altro, ora buono ed ora 
cattivo. Analoga sembra essere la relazione fra l’anima ed i di- 
versi suoi organi. 

Ma S. Tommaso cerca differenze più profonde dell’anima. E” 
vero che egli rigetta una differenza essenziale fra anima ed ani- 
ma, in quanto tutte le anime umane sarebbero specificamente u- 
guali. Quindi non può trattarsi che di differenze individuali che 
provengono dalla materia individualizzante. Altrimenti le diffe- 
renze formali creerebbero differenze specifiche fra le anime uma- 
ne: «Oportet quod quaecumque differentia in eis (scil. animis) 


est ex seipsis, sit differentia formalis, speciei diversitatem indu- 
cens> (II-Sent.,.d:32; q 2, .av8). 
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Ciò nonostante anche in questo caso le differenze sono vere 
differenze psichiche e, come tali, da S. Tommaso accettate, per 
quanto in modo diverso. 

Un'altra osservazione può essere questa: le disposizioni alle 
virtù sembrano rappresentare differenze solamente corporali, per- 
chè S. Tommaso dice (De Virt., a. 8) che nell’uomo ci sono dispo- 
sizioni germinative (inchoationes naturales) alla virtù come con- 
seguenze della sua natura specifica, e disposizioni come conseguen- 
ze della sua natura individuale; dunque disposizioni da un lato 
specifiche e .dall’altro individuali. Le prime sono uguali in tutti 
gli uomini, le altre però sono diverse in ciascun uomo. Le prime 
provengono dall’anima come dal principio specifico dell’uomo, le 
altre dal corpo che è la parte materiale nell’uomo. Perciò, a causa 
della loro disposizione corporale (ex naturali complexione) alcuni 
uomini hanno una speciale inclinazione alla castità o alla man- 
suetudine (S. Theol. I-II, q. 51, a. 1). 

Però, quanto all’individuale differenza delle disposizioni alla 
virtù, è da notare quanto segue: 

a) In primo luogo, le disposizioni non sono così esclusiva- 
mente corporali, quasi che non debbano mai apparire nell’anima. 
Questo anzi è impossibile. Come nel corpo risuona ogni minimo 
movimento psichico, così, viceversa, ogni diversità corporale im- 
prime un vestigio nell’essere psichico. Si pensi a qualsiasi malat- 
tia e si noterà il suo influsso sul sentimento e sul temperamento. 
Quanto più deve accadere questo, se si tratta delle disposizioni cor- 
porali permanenti, delle disposizioni che si fondano nella struttura 
fisico-chimica del corpo! L’anima, vivificatrice del corpo e che non 
agisce se non per il corpo, non può agire altrimenti che « ad mo- 
dum recipientis », cioè del corpo. 

Inoltre, il corpo fa parte dell’essenza dell’uomo, e quanto ap- 
partiene alla parte essenziale è attributo del tutto. Quindi, un 
uomo, che a causa d’una disposizione corporale è propenso, in 
maniera speciale, alla virtù, ha come uomo (homo ut homo), co- 
me un essere cioè composto d’anima e di corpo, dalla natura (« ex 
natura » o « propter meliorem dispositionem naturae », S. Theol. 
I-II, q. 66, a. 2) una speciale disposizione alla virtù. 

Infine, il corpo, come componente l’essenza umana, potrebbe 
dirsi l’organo dell’anima, e quindi, a causa delle sue inclinazioni 
e disposizioni, è coagente in tutte le azioni psichiche. In questo 
caso è la parte inconscia che produce le differenze psichiche. Ma 
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con questa costatazione non è ancora esaurito il senso della dot- 
trina di S. Tommaso. 

b) Perchè, in secondo luogo, l’Aquinate parla della diversa 
inclinazione alla virtù, che risulta dalle differenze corporali 
(S. Theol., I-II, q. 66, a. 1). Ora, inclinazione è certamente qual- 
cosa di psichico. Dunque, queste disposizioni corporali debbono 
in qualche modo determinare pure internamente l’anima. Difatti, 
questa è l’opinione dell’Angelico Dottore. 


2° S. Tommaso ammette anche differenze psichiche anterior- 
mente ad ogni azione, prima di tutto, nelle potenze psichico-sen- 
sitive. Questo dovrebbe essere già chiaro da quanto è stato detto. 
Ma viene chiarito ancor più dal fatto che tutte le potenze psichi- 
che (eccezion fatta per le potenze spirituali, come l’intelletto e 
la volontà), per mezzo delle quali l’anima opera, sono facoltà orga- 
niche. Ciò vuol dire, che le potenze hanno sede negli organi ma- 
teriali, che esse assumono le qualità degli organi e che sono di- 
verse secondo la diversità fisiologica degli organi: « Manifestum 
est quod potentia animae, quae est actus alicuius organi, confor- 
matur illi organo sicut actus susceptibilis » (In De Aniîma, lib. 3, 
lect. 7; cfr. I Sent. d. 8, q. 5, a. 3; In Eth. lib. 7, lect. 5; De unitate 
intellectus). 

Se questo è vero, ne segue che l’azione psico-fisica non soltan- 
to è prodotta dall’organo animato e dalla rispettiva potenza in- 
formata come da un principio immediato (Q. disp. De Anima, 
a. 2, ad 3; S. Theol., I, q. 77, a. 8), ma è pure determinata nel modo 
con il quale viene prodotta, cioè nella sua perfezione, dalla di- 
sposizione fisica dell'organo (cfr. S. Theol., I-II, q. 17, a. 7). La 
struttura chimico-fisica e fisiologica dell’organo è dunque decisiva 
per la capacità delle facoltà organiche dell’anima. Perciò la stessa 
facoltà può essere diversa in diversi uomini, se diversa è la strut- 
tura fisica dei loro corpi. Quanto vale per le facoltà conoscitive, 


vale pure per le facoltà affettive della vita psichica (cfr. Contra 
Gentes, 1. 2, c. 63). 


3° Alle diversità inconscie delle facoltà sensitive s’uniscono le 
differenze dell’intelletto e della volontà, anche queste anterior- 
mente alla loro attività. 

S. Tommaso si domanda (S. Theol., I, q. 85, a. 7) se una stessa 
verità possa essere intesa diversamente da diversi uomini, e ri- 
sponde di sì. E lo prova così: l’intendere dipende dalla bontà del- 
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la ragione, la quale può essere diversa a causa della diversità delle 
facoltà inferiori, dell’immaginazione, della memoria ecc., da cui 
dipende oggettivamente, cioè da cui riceve il suo oggetto. Questo 
oggetto, ricevuto dai sensi esterni, viene elaborato ulteriormente 
dai sensi interni che, spogliandolo sempre più della sua materia- 
lità, lo rendono più atto all’azione concettuale dell’intelletto. Una 
migliore preparazione o elaborazione dei sensi rende più perfetto 
l’intendere, la conoscenza intellettiva dell’oggetto: « Licet omnes 
animae non aequaliter intelligant, tamen omnes intelligunt per 
species eiusdem rationis, scil. a phantasmatibus acceptas. Unde et 
hoc quod inaequaliter intelligunt, convenit ex diversitate virtu- 
tum sensitivarum a quibus species abstrahuntur: quod enim pro- 
venit secundum diversam dispositionem corporum» (Q. disp. 
De Anima, a. 7, ad 7). 


Quest’intendere, quest’atto dell’intelligenza non è soltanto dif- 
ferente nella sua attività (come, per es., analogicamente, nella co- 
noscenza sensitiva, un occhio vedrebbe meglio se i suoi oggetti 
fossero più illuminati, anche se in se stesso non avesse alcuna 
differenza riguardo agli occhi degli altri uomini). Ma bisogna dire 
che l’atto dell’intelligenza è già differente nella sua radice, cioè 
procede dalla facoltà che è diversa in diversi uomini, nell’uno più 
perfetta che nell’altro. Questo prova S. Tommaso dicendo: « Ma- 
nifestum est enim, quod quanto corpus est melius dispositum, 
tanto meliorem sortitur animam..... Unde etiam, cum in homini- 
bus quidam habeant corpus melius dispositum, sortiuntur animam 
maioris virtutis in intelligendo » (S. Theol., I, q. 85, a. 7). 

L’intelletto dunque deve la sua migliore capacità da un lato 
alla capacità dei sensi superiori, dall’altro lato alla migliore dis- 
sposizione psichica. Ma tutte due le ragioni risultano dalla più o 
meno buona complessione materiale del corpo, in cui si trovano 
le radici della diversità delle anime. 


4° Perciò le anime umane sono sostanzialmente differenti pri- 
ma della loro attività. Questa diversità sostanziale delle anime è in- 
segnata da S. Tommaso in vari luoghi, per es.: «Cum omnis perfectio 
infundatur materiae secundum capacitatem suam, natura animae 
ita infundetur diversis corporibus, non secundum eandem nobilita- 
tem et puritatem: unde in unoquoque habebit esse terminatum, se- 
cundum mensuram corporis. Hoc autem esse terminatum quam- 
vis acquiratur animae in corpore, non tamen ex corpore, nec per 
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dependentiam ad corpus. Unde remotis corporibus, adhuc rema- 
nebit unicuique animae esse suum terminatum, secundum affec- 
tiones vel dispositiones quae consecutae sunt ipsam, prout fuit per- 
fectio talis corporis » (I Sent., d. 8, q. 5, a. 2, ad 6). 

L’anima dunque vien unita con il corpo secondo la capacità 
del corpo (S. Theol., I, q. 85, a. 7); questa capacità rappresenta la 
misura per l’attività dell'anima, il termine del suo essere attuale, 
salva restando la sua essenza specifica. Ma questa essenza, in un 
modo nuovo e sostanziale, viene commensurata (C. Gentes, l. 2, 
c. 81) al proprio corpo, modo che devesi tanto alla speciale strut- 
tura del corpo, quanto alla speciale composizione chimico-fisica sia 
degli organi sia della intera materia corporea. In questa maniera, 
le proprietà corporali entrano in certo qual modo nell’anima, fa- 
cendo sì che ogni corpo umano riceva un’anima a se stesso com- 
mensurata e che questa singolarità rimanga nell'anima anche do- 
po la sua separazione dal corpo. Tale singolarità costituisce la sua 
individualità. Da essa deriva il proprio modo d’attività, l’acutezza 
e l’ottusità dell’intelletto, la forza e la debolezza della volontà, il 
singolare temperamento, le varie reazioni della vita sensitiva ed 
affettiva. 


9° E° conseguenza della dottrina or ora spiegata che anche le 
qualità psichiche sono ereditabili e sottomesse alle leggi dell’ere- 
ditarietà. Questo sottolinea il Dottore Angelico in diversi luoghi, 
per es.: « Ipsam dispositionem corporis sequitur dispositio animae 
rationalis: tum quia anima rationalis accipit a corpore; tum quia 
secundum diversitatem materiae diversificantur et formae. Et ex 
hoc est quod filii similantur parentibus etiam in his, quae pertinet 
ad animam, non propter hoc quod anima ex anima traducatur » 
(DesPot.,.q. 9, a-9 ad) 

La prima ragione nel testo citato parla di quella dipendenza 
mediata delle facoltà psichiche dalle qualità corporali, della quale 
abbiamo già sopra parlato, cioè: «anima accipit a corpore » ser- 
vendosi dei suoi organi e forze di questi, di modo che, quanto 
più perfetti sono queste, tanto più perfetti saranno le azioni dell’a- 
nima. Più decisiva, però, la seconda ragione del testo: poichè l’a- 
nima è forma del corpo, è anche in sè, per dir così, fatta a dispo- 
sizione del corpo. Dunque secondo la diversità dei corpi sono di- 
verse anche le anime. Ora, la potenza generativa dei genitori pla- 
sma già nel germe i corpi dei figli e in quel momento sorge il con- 
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tatto dell’una all’altra anima, che produce la similitudine dei due 
esseri. La potenza generativa, dice S. Tommaso, opera come uno 
strumento dell’anima (ut instrumentum quoddam animae ratio- 
nalis); essa produce nella cellula germinativa delle disposizioni, 
che corrispondono a quelle psichiche dei genitori, e, secondo queste 
disposizioni corporali nel germe, vien formata l’anima del fan- 
ciullo. Perciò c’è una similitudine del fanciullo con i genitori non 
soltanto quanto al corpo, ma anche quanto all’anima. 

Su questa via dell’ereditarietà s’introduce, quindi, l’essere in- 
conscio degli antenati nel fanciullo e con lui percorre le genera- 
zioni seguenti. Dentro di noi agisce così, in certo senso, anche la 
generazione precedente, come vedremo ancora meglio in seguito. 

Finora abbiamo dimostrato come nella dottrina di S. Tom- 
maso esistano vere diversità fra le anime, e come anche dentro 
ciascuna di essa si trovino disposizioni eterogene anteriormente 
all’attività propria. Ciò supposto, possiamo ora accingerci a spie- 
gare l’inconscio nel nostro più intimo essere. 

Il - IL CONTENUTO DELL’ INCONSCIO. 


Tenendo presente quanto è stato detto sopra, vogliamo adesso 
tentare d’interpretare nel suo senso genuino il problema delle 
« profondità dell’anima » secondo la dottrina di S. Tommaso. Tre 
‘ sono le questioni che meritano una maggiore attenzione: 

18) la questione del contenuto dell’inconscio come si ha dalla 
dottrina dell’Aquinate; 

2°) la questione dell’ordine dell’inconscio, cioè del modo come 
vengono interpretati i così detti « strati dell’anima »; 

3® la questione della preoccupazione che causa in noi questo 
inconscio. 

In primo luogo trattiamo il problema del contenuto dell’in- 
conscio. 

All’inconscio, in quanto esso influisce nell’essere, nel divenire 
e nell’agire dell’uomo, vien attribuito: 

1) tutto ciò che dalla parte della singolarità corporale agisce 
nell’anima; 

2) tutte le impressioni e reazioni provocate dall’ambiente; 

3) i residui di proprie esperienze. 

Per il primo punto c’è da notare che l’inconscio umano com- 
prende, anzitutto, le parti costituenti il corpo, le sue parti solide 
e liquide, le sue forze, i suoi stati, le sue disposizioni. Essi agi- 
scono nella vita psichica in triplice modo: 
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a) come soggetto materiale, con cui si forma la singolarità 
dell'anima stessa (è il componente fisico-chimico dell’uomo); 


b) come singolarità degli organi, ai quali s’adattano le fa- 
coltà inferiori organiche in maniera singolare, servendo così an- 
che alle forze superiori dell’anima; 


c) come quasi stimoli, che per la loro proprietà pure ecci- 
tano atti speciali delle forze psichiche, per es. le funzioni delle 
diverse glandole endocrine e delle sue secrezioni cioè degli or- 
moni, dei fermenti, delle vitamine, ecc. 


Tutto questo è oggetto di ereditarietà. Per questa via noi ri- 
ceviamo un’inconscio che agisce sull’anima sotto due aspetti: una 
volta come costituzione del nostro corpo, l’altra volta come stru- 
mento attraverso il quale i nostri antenati operano dentro di noi. 
A questo accenna S. Tommaso quando parla della similitudine 
ereditata fra il fanciullo ed i genitori, anche riguardo alle qualità 
psichiche (cfr. S. Theol., I-II, q. 51, a. 1; q. 63, a. 1; De Pot. q.8) 
a. 9, ad 7). L'elemento ereditario lavora, dunque, in ogni uomo, 
come anche influiscono le qualità psichiche degli antenati (cfr. 
Il Sent. d:-20,:g..1,..a.-1;.ad:3; 8 ITheot-ILrgX81 382: Deer 
g. 25, a. 6, ad 4; ecc. ecc.). 

S. Tommaso non ha conosciuto le leggi dell’ereditarietà come 
noi oggi le conosciamo. Ciò nonostante, gli elementi e i fatti fon- 
damentali dell’ereditarietà non gli sono sfuggiti. Secondo lui la 
potenza generativa e la potenza germinativa (potentia semina- 
tiva, potentia formativa: cfr. in II Sent. d. 18, q. 2, a. 3) parteci- 
pano alla ereditarietà: la prima produce il seme, l’altra l’evolu- 
zione embrionale. La scienza d’oggi ha potuto far conoscere ma- 
gnificamente l’azione d’entrambe le potenze, ma non le ha sco- 
perte. Oggi sappiamo come per mezzo della generazione le dispo- 
sizioni e le proprietà vengono trasmesse da una ad altra genera- 
zione, quali sono dominanti e quali recessive, come divengono la- 
tenti e come di nuovo appariscono. Ma anche S. Tommaso intuì 
certe regole dell’ereditarietà, sebbene gli fosse mancata la cono- 
scenza di fatti empirici per stabilirne leggi, come è stato possi- 
bile fare ora. La sua dottrina può riassumersi nei quattro principi 
seguenti (cfr. In II Sent., d. 20, a. 2, a. 3; S. Theol., I-II, q. 81, a. 2; 
In IV Sent., d. 40, a. 1; S. Theol,, II-II, q. 156, a. 4; ecc.): 


L do, } 
1° le qualità specifiche sono sempre trasmesse, se non inter- 
viene un’impedimento; 
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2° le proprietà individuali innate vengono trasmesse, ma non 
sempre necessariamente; le qualità acquisite non si trasmettono 
(cfr. le recenti dottrine sulla dominanza = prima legge di Mendel); 

3° Non tutte le qualità psichiche si trasmettono in modo e- 
guale (cfr., per es., la teoria della polimeria e della crittomeria); 

4° oltre le qualità positive si trasmettono anche le negative, 
cioè i difetti. 

Considerando la dottrina dell’individuazione delle anime, com- 
prendiamo come, per le diverse disposizioni ereditate, le anime so- 
no così variamente formate, e come si manifesta così variamente 
la loro vita. C’è l’inconscio che, nella suddetta triplice maniera, dal 
fondo del corpo penetra nell’anima, condizionando così, assieme 
ad altri fattori, la nostra vita psichica conscia. E se consideriamo 
che questo nostro inconscio è, forse, l’ultimo risultato d’una lun- 
ga serie di generazioni, non c'è da meravigliarsi se la nostra vita 
psichica ci diviene spesso tanto enigmatica. 


Sul secondo punto osserviamo come nell’ inconscio vengono 
contenuti i diversi influssi dell'ambiente sul corpo e sull’anima 
dell’uomo. Questi influssi incominciano nell’utero materno e con- 
tinuano fino all’ultimo alito nostro. Sono influssi benefici e per- 
niciosi, stimoli confortanti e dannosi, elisir e veleni, che avvele- 
nano il corpo (alcool, tabacco, perversità sessuale, ecc.) o l’anima 
(influssi immorali, esempi cattivi, letteratura pornografica, cine- 
ma libero, ecc). Tutto questo, certamente non può essenzialmente 
trasformare nè deformare l’anima, ma, sia mediatamente che im- 
mediatamente, sia direttamente dalle facoltà spirituali che indi- 
rettamente da quelle corporali può profondamente penetrare nella 
vita psichica e trasformarla. Si può rivelare come una benedizione 
o come una maledizione nella vita dell'anima. 

Questi influssi dell'ambiente possono essere e spesso lo sono 
efficaci, perchè trovano nell’uomo disposizioni o inclinazioni cor- 
rispondenti. Non ogni influsso dell'ambiente però produce un ef- 
fetto in ogni uomo. Anche per questo esistono differenze che in 
maniera inconscia agiscono dentro di noi. Fra ambiente e dispo- 
sizioni c'è relazione di atto e potenza. Nell'uomo vi sono numerose 
disposizioni. Ma vengono attuate soltanto quelle che ricevono dal- 
l’ambiente uno stimolo corrispondente o atto a suscitare un inte- 
resse. Nessuna disposizione si attua da se stessa. « Potentia non 
educitur in actum nisi per ens actu »: è la sicura dottrina di San 
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Tommaso. Perciò una disposizione di un uomo può rimanere la- 
tente per lungo tempo e poi manifestarsi improvvisamente, per- 
chè soltanto allora ha trovato il suo stimolo corrispondente. Oggi 
dicono che ciò è fatto dall’inconscio; di fatti però è l’attività del- 
l’ambiente, dall'uomo spesso ignorata e perciò per lui inconscia, 
che attraverso il corpo e l’anima ha provocato il fenomeno psichico. 

Quanto è detto circa la relazione della disposizione e dell’am- 
biente, vale per tutte due le componenti, la fisiologica e la psichi- 
ca, del nostro essere. La forza muscolare non può svilupparsi sen- 
za nutrimento, movimento, giuoco e lavoro. La disposizione ma- 
tematica non si rivela senza essere stimolata ed eccitata dal fuori. 
Anche se talvolta sembra che uno sviluppo interno, in forza d’un 
impulso della stessa disposizione, spinga e passi all’attuazione, in 
ultima analisi è sempre qualche stimolo esterno, in ogni caso ester- 
no alla disposizione, che stimola ed attua la disposizione. Crimi- 
nale non si nasce; ma si può nascere con la disposizione alla cri- 
minalità, che, data l'occasione, viene attuata, se la volontà non ha 
la forza d’opporsi efficacemente. 

Una dissonanza nella vita psichica può sorgere quando le di- 
sposizioni non si sviluppano armonicamente ed in certo ordine fra 
loro. In questo caso, una facoltà viene stimolata continuamente, 
mentre le altre, per mancanza d’un simile stimolo, diminuiscono, 
s’indeboliscono, per es. se non si aspiri ad una compensazione fra 
il potere etico e il sapere intellettuale mediante un’azione sti- 
molatrice in tutto bilanciata e corrispondente. Se un’abbondante 
sapere è unito con debole volere, la volontà non esercitata soc- 
combe facilmente al giuoco inconscio delle passioni, nonostante 
l'intelligenza sviluppata («...ut in pluribus ratio passionibus suc- 
cumbit et ab eis ducitur », In II Sent., d. 15, q. 1, a. 3, ad 4), e con- 
seguentemente può arrivare fino al crimine. 

Ma, anche se lo stimolo è il migliore e molto efficace e se l’e- 
ducazione e la formazione sono le migliori che possono aversi, la 
facoltà non può svilupparsi all’infinito. Qui s’oppone all’azione sti- 
molatrice una limitazione che proviene da parte del corpo e che 
limita lo sviluppo. Essa dipende dall’ereditarietà e non può essere 
cambiata da nessun’azione istruttiva e pedagogica. Ci s'imbatte 
nel limite che, talvolta, alcuni provano amaramente dentro di SÈ, 
poichè si sentono impediti nel progredire del loro sapere o volere 
o potere; e questo può procurare all'uomo non poche complica- 
zioni psichiche. Ma per la maggior parte degli uomini sta il fatto 
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che neanche la migliore educazione raggiunga interamente la 
«norma di reazione » d’una disposizione, fissata dall’ereditarietà, 
cioè i limiti dello sviluppo d’una facoltà fissati dalla natura; forze 
inconscie sono sempre presenti per frenare e coartare in diverso 
grado, ogni sviluppo. 

Dalla corrispondenza fra stimolo e disposizione si nota come 
ciascun uomo abbia un suo proprio ambiente. L’uomo assimila 
soltanto quegli stimoli a cui corrispondono le sue disposizioni, e 
cerca quelli per i quali possiede qualche inclinazione. Un’esempio 
potrebbe ciò illustrare: una guardia delle foreste, un cacciatore, 
un botanico, un’artista camminano assieme attraverso lo stesso 
bosco. La guardia osserva la cura del bosco, il cacciatore nota da 
certi segni l’esistenza di selvaggina, il botanico scopre forse qual- 
che pianta rara, e l’artista gode della bellezza d’un gruppo di al- 
beri. Ciascuno di questi uomini, nonostante lo stesso ambiente, ha 
anche un ambiente proprio. D’altronde il fatto può essere reso an- 
cora più complicato, se si pensa che uno di loro è determinato a 
vedere prevalentemente i colori, mentre un altro è determinato 
a guardare prevalentemente la forma, i delineamenti delle cose. 
Dalla stessa esperienza, che a tutti quattro è comune, ognuno pren- 
de dunque soltanto quegli stimoli, od osserva quel settore spe- 
ciale che corrispondono alle sue inclinazioni. Così, ciascun uomo 
ha il suo ambiente. Ciò che corrisponde alle proprie disposizioni, 
viene accettato e, in certi casi, anche cercato; ciò che è fuori dalle 
proprie disposizioni è senz’altro scartato. L’uomo si forma il pro- 
prio ambiente, che, a sua volta, entra come stimolo efficace dentro 
di lui, e agisce sviluppando le sue disposizioni e facoltà. 

Ambienti assolutamente eguali per diversi uomini non si dan- 
no. Ognuno vive nel suo proprio mondo. L’ambiente è ineguale 
anche per uomini che vivono insieme in una stretta comunità 
(villaggio, istituto, classe di scuola, ecc). Malgrado una generica 
o generale uguaglianza d’ambiente ciascun uomo della pienezza 
degli influssi prende quelli d’un determinato settore, quelli del 
proprio, cioè del suo ambiente. 

Così, dalla collaborazione di stimolo e di disposizione vien 
formato l’uomo. Sebbene questa formazione sia in parte conscia, 
prevalentemente rimane inconscia, almeno quanto al fondamento, 
che è la costituzione corporale. 

Però l’inconscio, in questo caso, non è quello che si suol chia- 
mare il destino dell’uomo, non è un fatto assolutamente inevita- 
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bile, come non pochi vorrebbero farci credere. L’uomo può acco- 
 modarsi, seppure fra certi limiti, all'ambiente. Così come nel regno 
delle piante: una stessa pianta sviluppa una diversa forma secon- 
do che venga piantata nella valle o sulla montagna, o al mare, 
e rimane sempre la stessa quanto alla sua essenza. Così anche nel- 
l’uomo la norma di reazione, propria per ciascuna disposizione, 
dimostra una certa elasticità. 

Ma, differentemente dalle piante e dagli animali, l’uomo ha 
un’intelligenza, una coscienza di se stesso e delle sue azioni, ha 
un libero arbitrio; e questo gli garantisce il potere di ampliare l’am- 
biente, di evitare o rendere impossibili certi stimoli, di rompere 
il cerchio del suo ambiente e di crearsi a sua volontà un altro, di 
accommodare il proprio ambiente alle idee della verità, della bon- 
tà, della santità, di comprendere gli ambienti degli altri uomini. 
Non è assolutamente costretto, dunque, a vivere nel suo piccolo 
ambiente. D’altra parte è vero che, sebbene l’intelligenza e la vo- 
lontà abbiano un oggetto infinito, cioè « ens in quantum ens », nel- 
la prassi e nella concreta azione tutte e due sono limitate a causa 
del corpo, e perciò hanno anche loro una certa « norma di reazio- 
ne » che non possono oltrepassare, perchè creature. 


Vediamo nel terzo punto, come l’inconscio contenga tutte le 
nostre esperienze, una volta conscie ed ora anch’esse immerse nel- 
l’inconscio. 

Qui ci sono due cose da notare: primo, può trattarsi d’un in- 
conscio che fu già una volta nel campo della conscienza ed ora è 
pronto ad entrarvi di nuovo, per es., il nostro abituale sapere, i 
nostri ricordi, i residui dei sentimenti e degli stati d’animo una 
volta vissuti; secondo, può trattarsi del così detto « subconscio », 
cioè di qualche cosa che nella sua reale e concreta forma non vie- 
ne mai alla superficie e alla luce del pensiero conscio, ma soltanto 
può essere appresa nei suoi effetti e nelle sue conseguenze. A 
questo settore s’attribuiscono, principalmente, veri atti, ma in- 
consci, dell’imaginazione, del pensiero, ecc., che nel loro logico 
sviluppo sono, come dicono i difensori di questa teoria, uguali al 
pensiero conscio, anzi lo superano. Appartengono a questo incon- 
scio anche, secondo alcuni, gli istinti e gli impulsi, in quanto sono 
attivi ed effettuano una certa azione nel campo della coscienza. 

L'esistenza del primo inconscio, oggi, è generalmente accetta- 
ta; è esso conforme alla dottrina di S. Tommaso. 
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Sul secondo c’è un grande e profondo dissenso. In quanto es- 
so viene accettato come uno speciale settore d’una attività psichi- 
ca inconscia rappresenta soltanto un'ipotesi che cerca di spiegare 
un ignoto con un altro ignoto. Sta il fatto che con il progredire 
della scienza questo ambito del subconscio vien sempre più ri- 
stretto, e ridotto o alla attività conscia o all’inconscio suddetto. 

Se, ciò nonostante, parliamo talvolta d’un certo agire o fare 
nel profondo del subconscio, intendiamo parlare di tendenze, im- 
pulsi, istinti, disposizioni o inclinazioni che provengono dal tutto 
psico-fisico dell’uomo e che attraverso certe acquisite e conservate 
disposizioni modificano l’attività degli atti conscii. 

Va ancora notato che con la dottrina di S. Tommaso è compa- 
tibile (anzi ne segue) il fatto di esperienze che, una volta sconvol- 
gitrici dell'anima e in seguito credute già superate e dimenticate, 
continuino in modo inconscio ad agire e a turbare lo stato d’ani- 
mo. Esse possono essere anche destate o dall’attuale stato senti- 
mentale simile a quello del tempo dello sconvolgimento o da una 
certa associazione di pensieri o sentimenti venuti fuori, passando 
così dallo stato di disposizione a quello di realtà. 

Questo vale anche per le esperienze che, come dice la psica- 
nalisi, non sono bene risolte ed in tal modo sono calate nell’in- 
conscio, da dove poi influiscono fatalmente la vita psichica conscia 
e cagionano conflitti tragici dentro di noi. 

Qui accenniamo soltanto alla coscienza della propria colpa, e 
alla possibilità che non ci sono soltanto idee fisse, ma anche forse 
stati sentimentali fissi, nati da certe esperienze, e che continuano 
a persistere, sebbene l’esperienza stessa sia già dimenticata. E poi- 
chè in unione ad ogni stato sentimentale vi sono certe associa- 
zioni di pensiero, non è da meravigliarsi come talvolta certe idee 
improvvise e strane ci sorprendano senza aver noi la possibilità 
di conoscerne le origini. 

Concludiamo questi rilievi sul contenuto del nostro incon- 
scio con la costatazione che questo settore del nostro essere è di 
fatti costituito, anche secondo S. Tommaso, da una potenza vera- 
mente molto influente ed oscura, specialmente nei principi, che 
tuttavia s’irradia nei suoi effetti fino all’acme della nostra vita 
spirituale. Secondo la sua moltiforme diversità si formano i diver- 
si individui sia primariamente nel fondo dell’anima, sia secon- 
dariamente nella loro vita psichica. Si spiegano così i diversi tipi 
psichici, i diversi temperamenti, i diversi caratteri, le diverse di- 
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sposizioni psichiche, le diverse normali o anormali attitudini alla 
vita sia in relazione a se stesso che agli altri. 


HI - L’ORDINE DELL’INCONSCIO. 


Il secondo problema suona così: quale interpretazione viene 
data, nella dottrina di S. Tommaso, all’espressione « strati d’ani- 
ma » con i quali s’intende ordinare l’inconscio? Certamente si trat- 
ta d’una metafora presa dalla geologia. E’ stata accolta prima in 
medicina e in psicologia patologica, poi anche in biologia e in psi- 
cologia generale, particolarmente per rispetto all’evoluzione umana. 

Questa metafora può essere ben adoperata anche nella nostra 
psicologia, se vien escluso il pericolo che, per favorire la teoria, 
si faccia violenza ai fatti, o che si distrugga l’unità dell’organismo. 
Se ne può fare rettamente uso per dare un certo ordine all’inconscio. 

Ciò supposto, si può parlare d’una certa stratificazione anche 
nell’uomo, in conseguenza dell’unità entitativa dell'anima umana 
assieme alla sua virtuale triplicità. Nell'uomo ci sono virtualmen- 
te quattro sfere: la materiale-anorganica, la vitale-vegetativa, la 
sensitivo-animale e la spirituale-intellettiva. Da cui una quadru- 
plice stratificazione: la materiale, la vitale, la animale e la spi- 
rituale. Ognuno di questi strati ha e conserva una sua propria ca- 
ratteristica nell’uomo. 

Nello strato materiale continuano le energie meccaniche, fisi- 
che e chimiche, le leggi e le strutture corporee. Gli stessi elementi 
che si trovano nel mondo anorganico compongono il corpo nostro, 
nessuna materia speciale entra nel nostro essere, distinta dalla 
« polvere della terra ». Quindi gli ultimi componenti sono gli e- 
lettroni, i protoni, ecc., sono le energie elettriche come si trovano 
anche fuori dei viventi. Non ingiustamente l’uomo, riguardo al 
suo essere materiale, viene considerato come uno speciale sistema 
elettro-dinamico. Questo stato materiale ha una particolarità: con- 
tiene molecole e gruppi di molecole che non si trovano nel mondo 
anorganico. Il fatto che l’uomo sa imitarle nel suo laboratorio si- 
gnifica solamente che anche in queste combinazioni, per quanto 
complicate esse siano, vigono le stesse leggi come nel non-vivente. 
Ma questo non significa che le stesse combinazioni possano essere 
prodotte dalla natura anorganica. La combinazione delle molecole 
organiche richiede sempre una forza sovramateriale, cioè, quella 
dell'organismo vivente o di un essere intelligente. Allo strato 
materiale, oltre le macromolecole con le migliaia di atomi, appar- 
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tengono anche i fermenti con le loro azioni catalitiche, gli ormoni 
e tutto il sistema endocrinologico, il fondamento del temperamento 
e del carattere. E’ veramente uno strato molto ampio con influssi 
oscuri ma decisivi su tutto dell’uomo. 

La parte materiale è soggetta allo strato vitale, che si mani- 
festa nei fenomeni vegetativi, nei processi metabolici, aumenta- 
tivi e generativi. Anche questo strato ha una propria struttura e 
proprie leggi. Sotto le sue forze si formano molecole complesse, 
cellule, tessuti, muscoli ed organi. Misteriosamente esse dalla cel- 
lula fecondata formano bilioni di cellule somatiche, sviluppano l’e- 
reditarietà, formano i diversissimi sistemi organici con le loro fun- 
zioni fisiologiche, costituiscono il tutto con le sue espressioni. Loro 
opera sono le cellule cerebrali, il funzionamento dei nervi, la co- 
struzione e nutrizione dell’occhio e di altri organi sensori. Leggi 

itali regolano con grande precisione il sistema endocrinologico e 
plasmano il temperamento. L’importanza di questo strato risulta 
pure dal fatto che ad esso appartengono le diverse età: la fan- 
ciullezza, la pubertà, l’adolescenza, la maturità, la vecchiaia. 

Nell'uomo vien poi lo strato animale, come si dimostra parti- 
colarmente nella conoscenza sensitiva, negli impulsi e negli istinti. 
Presuppone lo strato materiale e quello vitale e agisce su di loro 
e dentro di loro, ritenendo però il suo modo caratteristico d’agire 
e le sue leggi. Certamente non sono puri cambiamenti materiali 
o processi vegetativi le sensazioni del tatto, del gusto, dell’olfatto, 
della vista, dell’udito, come neppure lo sono le percezioni, i giuo- 
chi della fantasia con le sterminate associazioni e le funzioni del- 
la memoria. Questo vale anche per le altre parti che compongono 
questo strato, come i sentimenti, gli affetti, gli stati d’animo, gli 
impulsi oscuri, gli istinti così enigmatici e tanto difficili a spiegarsi. 

L’ultimo è lo strato intellettuale. Comprende, con le funzioni 
dell’intelletto e della volontà, nel suo raggio oggettivo dell’ente 
intenzionale, un ambito quasi infinito, cioè il razionale contenuto 
delle essenze e l’ordine di esse, le idee e il nesso logico, i valori e 
gli ideali spirituali, le realtà soprasensibili e sopramondane, fino 
a Dio, all’Assoluto. Vi è la libertà della volontà, la forza dell’au- 
todeterminazione, il dominio sugli impulsi e sugli istinti ciechi. 
A causa di questa natura intellettuale l’uomo può formare la pro- 
pria personalità secondo valori ed ideali spirituali, secondo la ve- 
rità, il buono, il bello, e può istituire la cultura e trasformare la 
natura materiale. 
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Ecco il contenuto degli strati entitativi nell'uomo. Come è 
detto, ciascuno di essi ha la propria struttura, il proprio ordine, 
un particolare modo d’essere e d’agire. Perciò sono diversi fra loro 
e non possono trasformarsi uno nell’altro. Ma neanche formano 
una pura somma, e neppure sono posti uno sopra l’altro, come la 
dicitura di strato inferiore e di strato superiore potrebbe far so- 
spettare. Bensì formano un’unità intrinseca e realmente indisso- 
lubile, un tutto dove l’uno è nell’altro e l’uno con l’altro, un tutto 
che è diretto da un certo ordine e da una certa legge. Ciascuno 
strato superiore presuppone la realizzazione dell’inferiore, e cia- 
scuno inferiore è attualizzato e perfezionato dal superiore. In que- 
sto senso non c’è vita organica senza materia e, d’altro canto, la 
vita organica è premessa alla vita sensitivo-animale. Anche lo 
spirito umano è legato all’elemento sensitivo, da cui prende il suo 
oggetto. Ma sarebbe erroneo, se si volesse capovolgere la dipen- 
denza degli strati entitativi, come tentano di fare alcuni, affer- 
mando che come non c’è una vita organica senza materia, così 
non ci sarebbe materia senza vita (ilozoismo). Questo sarebbe un’of- 
fesa alla verità e alla realtà. L’uomo è l’unico essere nel quale i 
quattro strati entitativi si trovano e sono uniti in una unità me- 
ravigliosa, senza che alcuno di essi perda la sua particolare ca- 
ratteristica: lo strato inferiore è perfezionato dal superiore, il su- 
periore penetra e regge l’inferiore, e tutti sono radicati nell’es- 
sere dell’unica anima spirituale, che conferisca l’essere concreto 
alla materia costringendola, per tutti gli strati fino allo spirituale, 
al suo servizio. 

A causa di questa unità e di questa penetrazione, l’inconscio 
dell’essere materiale-vitale deve penetrare ed influire profonda- 
mente nello strato sensitivo-animale e, assieme con questo, nella 
vita spirituale-conscia. Quanti enimmi ci offre già questa strut- 
tura della nostra natura! 

Ma la vita umana concreta è ancora molto più complicata, 
l'inconscio si rende ancora più enigmatico. Il nostro essere non è 
sempre uguale a se stesso. Esso vive ed agisce e subisce cambia- 
menti. Così acquista nuove impressioni, nuove forme, potremmo 
dire nuovi strati. Pensiamo, per es., ad una sfrenata vita sessuale. 
Nasce nella parte vitale-animale una nuova disposizione patolo- 
gica, che in maniera forte e durevole può agire sulla coscienza. 
Così succede in molti altri fenomeni anormali. Sono proprio questi 
che o per via dell’ereditarietà o d’una esperienza o consuetudine 
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sono penetrati negli strati inferiori dell’essere umano e, dopo, 
agiscono negli altri strati, fino a quello della vita spirituale. E° 
da notare che nella vita psichica niente si smarrisce; tutto, una 
volta ricevuto, rimane come disposizione dentro di noi, aumenta 
gli strati dell’inconscio ed influenza in vario modo la vita psichica. 

Dunque la parola «strati d’anima » ha un valido senso anche 
nella filosofia di S. Tommaso, se viene accettata come metafora e 
applicata come un modo d’ordinare un concreto e complesso stato 
di cose per renderlo più comprensibile. L’inconscio acquista così 
una rappresentazione concreta ed appare in una struttura che 
aiuta la sua concezione e comprensione. 


IV - LA PREOCCUPAZIONE CHE CAUSA IN NOI L’INCONSCIO. 


Ora ci resta ancora da dire una parola valutativa sull’incon- 
scio, in particolar modo per la preoccupazione che esso, come po- 
tenza oscura, causa in noi uomini dotati d’intelligenza e di norme 
morali chiare da seguire nella nostra azione. Di fatti l'inconscio 
viene ordinariamente considerato come qualcosa di raccapricciante, 
che fa paura e spavento. Ci domandiamo: l’inconscio, dopo essere 
stato conosciuto come una potenza oscura, resta sempre qualcosa 
di raccapricciante e spaventevole e preoccupante per la vita 
psichica? 

Lo spirito è per sè qualcosa di lucido, chiaro; l’aspetto vitale 
ed animale, sebbene per sè oscuri, non sono caratteristiche rac- 
capriccianti e preoccupanti nelle piante e negli animali. Soltanto 
nell'uomo appare così questa potenza, sino ad essere considerata 
talvolta come demoniaca. Donde questo fenomeno strano? 

S. Tommaso forse ne ha scoperto la vera ragione, quando si 
domanda, se la concupiscenza sia «infinita » e quando, riguardo 
alla concupiscenza nell’uomo, risponde di si, perchè, a causa del- 
l’unità dell’anima la concupiscenza parteciperebbe all’infinità del- 
l’appetito spirituale (S. Theol., I-II, q. 30, a. 3): « Sed concupiscen- 
tia non naturalis omnino est infinita. Sequitur enim rationem, ut 
dictum est (a. 3). Rationi autem  competit in infinitum proce- 
dere. ...: Da (EC.): 

Il significato cioè dovrebbe essere questo: l’animale per sè 
non è qualcosa di spaventevole e di raccapricciante. Ma lo diven- 
terà nell'uomo, in cui cupidigia e passioni animalesche vengono 
per mezzo dello spirito, in certo qual modo «infinitizzate » ed i 
loro oggetti « deificati ». L'uomo non può vivere senza Dio. Se 
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dunque gli oggetti delle passioni sono deificati, e se le passioni 
prendono a loro servizio tutte le potenze vitali, allora questa as- 
surdità innaturale si presenta spaventevole e raccapricciante e, 
negli uomini di forte volontà. anche demoniaca. E’ vero che il de- 
moniaco si trova in primo luogo negli spiriti; però anche lì soltanto 
a causa dell’incongruenza cagionata dal fatto che per la mescolanza 
indebita dell’infinito (virtuale) dello spirito con la limitazione della 
natura, il finito viene deificato. Così pure nell’uomo, talvolta, il de- 
moniaco è d’origine spirituale (pensiamo al demone dell’ambizione 
o della volontà del potere), ma per l’unione con l’essere animale 
esso appare ancora più raccapricciante. 


Conclusione. Ripercorrendo così quanto è stato detto, ci ap- 
pare evidente il fatto che non soltanto la dottrina scolastica del- 
l’anima come forma del corpo e come forma unica, ma anche la 
speciale dottrina di S. Tommaso sulla individuazione dell’anima, 
in modo particolare proprio questa, corrispondono ai risultati della 
psicologia, anzi ci presentano una approfondita conoscenza dei sin- 
goli fenomeni dell’umana vita psichica. Naturalmente non pos- 
sono darci se non una determinata chiarezza in linea di principio, 
dovendo lasciare i particolari all'indagine positiva. 

In breve: se l’anima umana non fosse atto, forma, entelecheia 
del corpo, tutta la vita psichica dell’uomo sarebbe inintelligibile; 
se essa non fosse essenzialmente una e virtualmente triplice, la 
triplicità del vitale, animale e spirituale e il potere dell’inconscio 
vitale ed animale sullo spirito non sarebbero spiegabili; se essa 
non fosse individualizzata dalla singolarità del corpo e dall’essere 
vitale ed animale, la condizionata singolarità dell’anima indivi- 
duale sarebbe un’enigma. La vita psichica dell’uomo si può racco- 
gliere in questi tre principii: l’ereditarietà nell’uomo, in cui l’es- 
sere vitale è corrotto già fin dalla sua origine; la tragicità della 
vita dell’uomo, nel quale regnano le oscure potenze dell’essere a- 
nimale; la grandezza dell’uomo in quanto è spirituale e rivolto a 
Dio; così l’uomo sottomette la parte vitale e quella animale, nella 
loro azione e reazione, al servizio dello spirito. 
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LA TENTAZIONE NEL PENSIERO 
DI MSSRONM ASOLO UNO 


La tentazione dell’uomo decaduto è di solito studiata nei trat- 
tati di morale pratica e nei libri di cultura spirituale. Sebbene 
questo aspetto sia il più comune e rappresenti anche lo scopo cui 
deve convergere, come a suo complemento finale, un qualsiasi stu- 
dio sulla tentazione, vi sono molti altri aspetti del problema che 
formano tutta una serie di argomenti ben distinti e determinati. 

- Si potrebbe per esempio studiare la tentazione da un punto 
di vista, diremo, sperimentale o passivo o, ancora, con un termine 
più moderno, psicologico, sviluppando alla luce dei principi tra- 
dizionali e delle teorie moderne quello che può chiamarsi mecca- 
nismo interno della tentazione, vale a dire la sua intima relazione 
eon l’uomo considerato nelle sue tendenze, nel suo carattere, nel 
suo temperamento, in una parola nelle sue passioni; conseguen- 
temente ne vedremmo l’importanza per il suo equilibrio psichico 
e quella che può rivestire nel campo pedagogico, nella formazione 
del carattere, ecc. 

Nello studio che presentiamo abbiamo preferito esaminare la 
tentazione nel suo aspetto attivo, o meglio gli agenti della ten- 
tazione nell'uomo decaduto, secondo la dottrina di S. Tommaso 
d’Aquino, accennando solo nella misura limitata del puro indi- 
spensabile l’aspetto passivo o psicologico, e prescindendo altresì 
da ogni giudizio sulla validità di alcune soluzioni e posizioni di- 
remo «tradizionali » sull’argomento. 


1° - POSIZIONE DEL PROBLEMA DELLA TENTAZIONE IN S. TOM. 
MASO D’AQUINO. 


Trattando dei luoghi tomistici sulla tentazione, non intendia- 
mo parlare di alcuna tentazione in particolare, ma riguardare in- 
vece il problema sotto tutti i vari aspetti ed indicare i vari tipi 
di tentazione riferendoci naturalmente di preferenza a quelli che 
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interessano maggiormente l’argomento da noi scelto. Nell’indicare 
i luoghi dove il santo Dottore parla della tentazione ometteremo 
naturalmente quelli meno importanti sparsi un pò dovunque nel- 
le sue opere, ricollegandoli invece a quei testi veramente fonda- 
mentali che formano, per così dire, le linee maestre sulle quali 
dovrà essere costruito l’intero edificio. 

L’esame di questi testi che giudichiamo molto importante per 
penetrare nell'anima della questione, sarà condotto prima secon- 
do un metodo cronologico e poi secondo un metodo sistematico: 
mentre il primo ci permetterà di studiare la questione in seno ad 
ogni opera dell’Aquinate e nello stesso tempo ci farà notare al- 
meno in modo generico lo sviluppo dottrinale del suo pensiero, il 
secondo invece ci permetterà di raccogliere sistematicamente in 
uno sguardo di insieme i risultati del primo dandoci così la pos- 
sibilità di esaminare più da vicino la posizione precisa che occupa 
il problema della tentazione nel pensiero tomistico in generale(1). 


A) - LUOGHI TOMISTICI. 
1) - Commento alle Sentenze di Pietro Lombardo (1253-55). 


In questo Commento (2) esistono molti testi che già da soli 
possono orientare egregiamente nella questione. Segnaliamo in 
particolar maniera il commento al Libro II come quello che offre 
maggiore materiale, dato che il Lombardo svolge in esso tutta la 
dottrina che riguarda la creazione e le creature, il loro modo di 
essere e di agire ecc. Del commento a questo secondo libro sono 
da notare i testi che si trovano nella Dist. VIII (modo di agire 
degli angeli sull’uomo) e nella Dist. XXI, dove parlando del pec- 
cato originale S. Tommaso agita il problema della tentazione di 
Adamo, avendo così occasione di parlare molto dettagliatamente 
del potere diabolico sulle diverse facoltà dell'anima umana. Per 
quanto riguarda invece la posizione di Dio rispetto alla tentazione 
bisogna ricorrere ai commenti al Libro I, Dist. XL-XLVI e al Li- 


(1) Seguiamo l’ordine cronologico delle opere di S. Tommaso secondo l’elenco 
curato dal P. Dott. Timoteo Centi 0. P. a pag. 25 del volume Introduzione generale 
alla Somma Teologica tradotta e commentata a cura dei PP. Domenicani, E. Salani, 
1949, Firenze. 

(2) Studiare l’inquadratura del problema della tentazione nel Commento ai Libri 
delle Sentenze non ha senso ai fini del nostro lavoro: infatti S. Tommaso ha dovuto 
seguire le linee maestre tracciate dal Lombardo. Ciò naturalmente toglie ai testi 
tomistici l’originalità che ne sarebbe potuta derivare da un’opera indipendente. Per- 
ciò per il Commento alle Sentenze ci limitiamo soltanto ad indicare i luoghi che in- 
teressano la questione senza tener conto della posizione che occupano nel sistema 
di P. Lombardo. 
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bro II, Dist. XXXII-XXXVII dove vengono studiate le questioni sul 
male e sul peccato nei confronti di Dio creatore dell’universo. 
Come si vede nel Commento alle Sentenze troviamo tutti gli 
elementi principali per lo studio del nostro problema, quantunque 
inquadrati in una visione che non è quella di S. Tommaso e che 
il S. Dottore cambierà sensibilmente nelle opere seguenti, distin- 
guendo con maggiore chiarezza i vari aspetti della tentazione. 


2) - De Verìtate (1256-59) 


In questa opera non esiste propriamente una questione dedi- 
cata alla tentazione; tuttavia vi si trovano delle nozioni assai im- 
portanti anche se di carattere generale. A noi interessano alcune 
questioni connesse con gli ultimi due argomenti dell’opera (de 
veritate relative ad subiectum; de veritate relative ad bonum); 
infatti studiando i vari soggetti della verità e distinguendoli in 
due categorie a seconda che la Veritas vi si trova essenzialmente 
(Dio) oppure per partecipazione (angeli e uomo), S. Tommaso 
considera la verità in Dio come movente specificamente la sua 
volontà in relazione alla Provvidenza e al governo delle creature: 
e qui troviamo appunto la Quaestio V « De Providentia » di cui 
alcuni articoli (3) ci danno la dottrina generale che riguarda l’a- 
zione provvidenziale di Dio verso l’uomo che si realizza attra- 
verso il ministero degli angeli (sia buoni che cattivi); in un se- 
condo momento considerando la verità acquista dall’intelletto 
creato attraverso i vari modi ad esso possibili, S. Tommaso parla 
del modo più naturale e comune con cui l’uomo può apprendere 
il vero, e cioè il Magistero, al quale dedica la Q. XI di cui l’art. III 
tratta appunto del modo con cui un angelo può istruire la mente 
umana. Tuttavia facciamo notare che questo articolo non tratta 
del demonio, ma solo dell’angelo come tale e quindi ha per noi 
un valore ancora generico quantunque (e proprio per questo) fon- 
damentale. 

Trattando poi quelle questioni che riguardano le relazioni tra 
la Veritas ed il Bonum e dopo aver determinato che il Bonum è 
oggetto della volontà umana in quanto è conosciuto dall’intelli- 
genza (4) S. Tommaso si pone il problema (5) se e come le crea- 


(3) L’art. 5: Utrum humani actus Providentia regantur; il 7: Utrum peccatores 
divina Providentia regantur; 1°8: Utrum tota corporalis creatura gubernetur Provi- 
dentia divina, mediante angelica creatura. Cfr. anche il 9 e il 10. 

(4) Q. 22, De appetitu boni et voluntate, art. 1-7. 

ORO 22,art 9. 
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ture possano agire sulla volontà umana, riducendo la loro azione 
ad una causalità assai limitata, a quella cioè che proponendo un 
oggetto persuade l’intelletto affinchè la volontà si muova a con- 
seguirlo: ciò, naturalmente, senza pregiudizio della libertà. L’ar- 
ticolo in questione è per noi importantissimo e s’intitola: Utrum 
aliqua creatura possit immutare voluntetem vel imprimere in 
ipsam. 

Concludendo, il De Veritate ci consente di impadronirci di quei 
principi generali insostituibili e da applicarsi senza alcuna incer- 
tezza, proprio nel caso della tentazione, la quale mettendo a con- 
tatto la volontà di un agente superiore (Dio e angelo) con la vo- 
lontà umana, richiede indubbiamente una spiegazione che salva- 
guardi il modo di agire di tali agenti e insieme quello proprio e 
naturale dell’uomo. 


3) - Contra Gentes (1259; 1261-64). 


26 TOMMASO CARLESI O. P. 


Nonostante che il Contra Gentes si presenti come un corpo 
di dottrina quasi completo, non troviamo ancora in esso un vero 
tratiato sulla tentazione. 

Anche qui si possono invece trovare importanti principi ge- 
nerali, che solo nella Summa Theologiae troveranno un’applica- 
zione dettagliata al caso concreto del nostro problema. 

Nel Contra Gentes vari capitoli (4-15) del Lib. III trattano del 
problema del male, a proposito dell’ordinazione delle creature a 
Dio considerato come fine ultimo e « summum bonum ». Di questi 
ci interessano specialmente i cap. 10-13 che trattano delle cause 
del male. In un secondo momento (dopo aver trattato di Dio come 
fine ultimo di tutte le cose) S. Tommaso parla del modo con cui 
si realizza questa ordinazione al fine ultimo: eccoci così alla se- 
rie di capitoli, sempre del Lib. III, che trattano prima del governo 
di tutte le creature in genere (64-110) e poi di quelle intellettuali 
in specie (111-163). Del primo gruppo ci interessano in modo par- 
ticolare i cap. 77-90 che parlano precisamente « De executione 
Providentiae » nei quali viene affermata e dimostrata la parteci- 
pazione delle cause seconde nel governo dell’universo: si agitano 
così quelle questioni che riguardano l’azione degli esseri spirituali 
su quelli corporali. Così pure sempre del primo gruppo di capitoli, 
sono importantissimi i cap. 103-107 sul potere miracolistico di 
Satana attraverso le forme che vanno comunemente sotto il nome 
di magia e stregoneria. 
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Del secondo gruppo di capitoli invece non interessano che al- 
cuni testi sparsi, riguardanti il peccato e le sue cause. Ma si trat- 
ta solo di poche osservazioni. Come luogo più importante è da 
notare il cap. 154 in cui a proposito della « divinatio daemonum », 
S. Tommaso fà una specie di riassunto di tutta la dottrina che ri- 
guarda l’azione diabolica sull’uomo. 


4) - De potentia Dei e Quaestiones quodlibetales (1265-67). 


Nel « De potentia » interessa il nostro argomento la Q. VI « de 
miraculis », dove un articolo, il 5°, è dedicato a questo problema: 
Utrum etiam daemones operentur ad miracula facienda. L’arti- 
colo può esser considerato come luogo parallelo della Summa 
Theol. I, q. 114, a. 4 che tratta lo stesso argomento. Vi si tratta 
del modo di agire del demonio sull’uomo specialmente per quanto 
riguarda la fantasia. 

Così pure il Quodlib. IX, q. IV, a. 10, offre altri importanti 
schiarimenti sull’azione angelica rispetto alla « confortatio intel- 
lectus humani » della quale parleremo in seguito. 


5) - De Malo (1269-72). 


Dopo aver parlato del male in genere (6), S. Tommaso, in 
quest'opera, tratta di quel male particolare che è il peccato. E° 
nel gruppo di questioni III-IV e XVI sulle cause del peccato, che 
noi possiamo trovare abbondante materiale per il nostro argomen- 
to. Vi si determina infatti in che modo Dio può dirsi causa del 
peccato (causa permissiva; causa diretta invece per l’entità fi- 
sica dell’azione peccaminosa) e poi si passa a studiare le cause 
dirette di esso in quanto tale, vale a dire il demonio che, usando 
dell’ignoranza, del fomite e della malizia dell’uomo, già prono al 
male per la colpa originale, lo tenta e lo spinge al peccato. Di que- 
sto essere S. Tommaso studia il potere sull’intelletto, sulla vo- 
lontà e sulle « vires inferiores» umane. Le questioni accennate 
rifulgono per le importanti precisazioni in merito, come vedremo. 


6) - Summa Theologiae (Prima pars: 1266-68; secunda e tertia 
pars: 1269-73). 


L’opera massima di S. Tommaso è naturalmente quella che ci 


offre il maggior numero di testi relativi al nostro argomento. Ci 


(6) Il De Malo fu scritto da S. Tommaso dopo la prima parte della Summa Theo- 
logiae, ma lo citiamo in questo luogo per non esser costretti a interrompere l'esame 
della posizioni del problema della tentazione nella Summa. 
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troviamo di fronte ad una costruzione teologica imponente e com- 
pleta che, proprio per questo, ci permette di localizzare assai bene 
il posto che occupa, nel sistema tomistico, la tentazione. Natural- 
mente non saremo noi ad esporre il piano della Somma Teologica: 
lo presupponiamo rimandando a quei libri che ne trattano ex pro- 
fesso. A noi basterà richiamare alla mente, volta per volta, — 
quando motivi di chiarezza e completezza lo richiedessero — gli 
elementi assolutamente necessari per poter inquadrare nel miglior 
modo possibile il soggetto del nostro argomento. 

Come risulta chiaro da quello che è stato detto finora, la ten- 
tazione va riguardata principalmente, movendoci nel campo teo- 
logico, almeno sotto tre punti di vista a seconda delle sue rela- 
zioni con il problema del male, della Provvidenza e del governo 
del mondo, e infine con il problema del peccato. Anche nella Som- 
ma Teologica la prospettiva non è affatto differente ma trova in 
più un evidente sviluppo assai superiore a quello tracciato nelle 
altre opere tomistiche e nelle altre Somme teologiche del sec. XIII. 
Infatti basta fare un confronto con queste ultime per convincerci 
che in S. Tommaso argomenti diremo periferici — come potrebbe 
essere quello della tentazione — acquistano una ubicazione per- 
fetta e completa nel complesso del suo sistema (7). 


a) Prima pars S. Theologiae. 


Com'è noto la prima parte della Somma Teologica parla di 
Dio prima considerato in Se stesso (nell’unità della natura e nella 
trinità delle Persone) e poi considerato come principio creatore 
delle cose, delle loro diverse specie, e della loro intrinseca natura. 
E° in questo complesso dottrinale che S. Tommaso parla anche 
degli angeli. Questo trattato è molto importante per noi, che do- 
vendo studiare la tentazione in senso attivo, dobbiamo pure avere 
delle nozioni più precise possibili sulla natura angelica e sul suo 
modo di agire, stando alla dottrina dell’Aquinate, dato che anche 
il demonio, pur decaduto dallo stato di grazia, conserva ancora 
intatta la natura angelica. 


Con le qq. 103-119 S. Tommaso parla del modo con cui Dio 


(7) Basterebbe a titolo di esempio consultare la Summa Theologiae di Alessandro 
di Hales: la tentazione è studiata sotto tutti i suoi vari aspetti in un unico luogo a 
proposito del demonio (Lib. II, P. II, Inq. II, Tract. HI, Sect. II, Q. I, Tit. I e II, 
Ed. Quaracchi, 1930): vale a dire si coglie l’occasione di dover parlare dell’azione 
diabolica e perciò si esaurisce tutto ciò che può riguardare l'argomento della ten- 
tazione sia che si riferisca al problema del male, che a quello del governo del mondo, 
o quello del peccato. 


(E 


i 
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Creatore, dopo aver prodotto tutte le diverse creature, si occupi 
della loro conservazione nell’essere e del loro governo: certissimo 
per fede che Dio si serve delle cause seconde superiori nell’azione 
governatrice dell’universo, S. Tommaso ha un gruppo di questioni 
(106-114) estremamente importante per noi: l’angelo, quale causa 
seconda superiore agli uomini, in che modo collabora con Dio in 
questa azione provvidenziale che regge e regola l’intera creazione? 
Eccoci così di fronte a quelle questioni in cui S. Tommaso studia 
l’azione angelica sulle creature puramente spirituali (q. 106), su 
quelle puramente materiali (q. 110) e, finalmente, su quelle com- 
poste di spirito e materia: l’uomo, (qq. 111-114). 


b) Secunda pars S. Theologiae. 


Finora la tentazione è stata inquadrata da un punto di vista 
attivo ed efficiente. Essa però, quale realtà creata, deve rientrare 
al pari di tutte le cose in un piano provvidenziale ordinato ad un 
ultimo fine: si tratta del «reditus », vale a dire della seconda 
parte della Summa Theologiae. 

Abbiamo voluto ricordare espressamente questo aspetto pro- 
prio perchè tutti i testi sulla tentazione, che troviamo in questa 
seconda parte della Somma Teologica, la spiegano esclusivamente 
da un punto di vista finalistico: è tutta la creazione e in parti- 
colar modo la creatura ragionevole che, tendendo a Dio come a 
suo ultimo fine mediante atti liberi, trova in questo ritorno aiuti 
divini ed ostacoli diabolici, nonostante che anche questi tornino 
in definitiva, quantunque in un modo diverso, a gloria del Crea- 
tore. La tentazione apparterrà, come vedremo, a ciascuna di queste 
due categorie di realtà divine e diaboliche a seconda del fine che 
si propongono i diversi agenti. Così ci apprestiamo a vedere come 
il concetto finalistico della seconda parte della Somma Teologica 
cambi sensibilmente aspetto alla tentazione che, osservata finora 
nella sua natura, appare invece adesso nel suo dinamico e con- 
creto funzionamento in ordine ad un fine ben determinato. 

Nella I-II sono da notare le qq. 8-10 che trattano della mo- 
zione della volontà da parte del fine e da un principio esterno. 
Così pure sono da notare nel trattato dei vizi e dei peccati le 
qq. 79-84 nelle quali S. Tommaso espone la dottrina riguardante 
le cause esterne del peccato. 

Facciamo notare, a scanso di equivoci, che le cause esterne 
del peccato sono dette «cause» solo impropriamente: le cause 
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del peccato infatti sono soltanto interne all’uomo essendo il pec- 
cato un atto umano, e cioè l’appetito sensitivo, la intelligenza e, 
più adeguatamente, la volontà. Qualunque altra causa che agisca 
dall'esterno deve necessariamente agire attraverso queste tre po- 
tenze: ne segue che una causa esterna non è una causa adeguata 
del peccato e che la sua azione è ridotta solo ad una « motio ad 
peccatum » che non induce sufficientemente ad esso (8). 

Con la I-II i testi veramente fondamentali per il nostro argo- 
mento si esauriscono. Nella II-II troviamo infatti vari articoli che 
parlano a più riprese della tentazione, ma sono sempre incardinati 
in contesti del tutto differenti e perciò se ne parla solo perchè 
viene offerta l'occasione (9). Invece si parla piuttosto a lungo di 
altre particolari tentazioni come per es. della « tentatio Dei » e della 
tentazione di Adamo. Queste particolari tentazioni a noi non in- 
teressano se non in misura limitata non essendo esse oggetto del 
presente articolo. 


c) Tertia pars S. Theologiae. 


Anche nella terza parte della Somma Teologica i luoghi dove 
S. Tommaso parla della tentazione vanno inquadrati in un con- 
testo molto speciale. Nella q. 8 («de Gratia Christi secundum 
quod est caput Ecclesiae ») troviamo per es. due articoli (7 e 8) 
che ci parlano del demonio considerato come capo di tutti i pec- 
catori, per parallelismo con Cristo quale Capo di tutti i membri 
in grazia. 

Inoltre va notata la q. 27 (« de sanctificatione B. Virginis ») 
e la a. 41 (« de tentatione Christi ») che ci parlano di tentazioni 
speciali che per noi hanno un valore assai limitato. Per quanto 
riguarda invece la sconfitta del demonio e la resistenza alla ten- 
tazione, oltre vari testi sparsi nelle altre opere e nella stessa Som- 
ma Teologica, giova tener presente la q. 49 («de effectibus Pas- 
sionis Christi »). 


7) - Exposttio în Orationem Dominicam (1273). 


Abbiamo tralasciato di proposito in questa rassegna dei testi 
tomistici, i Commenti alla Sacra Scrittura, nei quali S. Tommaso 
più volte parla della tentazione. Essi per l’intelligenza del nostro 


(8) « Aliquid exterius potest esse aliqua causa movens ad peccandum, non tamen 
sufficienter ad peccandum inducens, sed cenusa sufficienter complens peccatum est 
sola voluntas » (I-II, q. 75, a. 3). 

(9) (Cfr. pertes.RICILq 05,21 ade3; MISI: 6020 adi qT139I A TS905 
ATZI0 » 165,02: 0a del ao: 
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argomento nella sintesi tomistica, ci dicono assai poco, essendo 
S. Tommaso legato al testo sacro senza possibilità di fare una sin- 
tesi personale. Tuttavia ci sono dei testi quanto mai importanti 
che non tralasceremo di citare quando occorrerà nella presente 
trattazione. 

Però come conclusione di questi paragrafi vogliamo far no- 
tare il Commento al Pater Noster e precisamente alla frase: «et 
ne nos inducas in tentationem ». Il commento, essendo uno degli 
ultimi scritti del Santo, acquista per ciò stesso una particolare im- 
portanza esprimendo l’ultimo pensiero di S. Tommaso in questa 
materia. Vi si trova uno sviluppo veramente considerevole di II-II, 
q. 83, a. 9, intitolato: « Utrum convenienter septem petitiones ora- 
tionis dominicae assignentur ». Questo articolo ed il commento al 
Pater Noster, ci illuminano considerevolmente sul luogo che la 
tentazione occupa nella vita spirituale degli individui. Inoltre in 
questa ultima opera l’interesse è ancora maggiore in quanto San 
Tommaso riassume in modo veramente sintetico tutto ciò che ri- 
guarda la tentazione e quindi ha per noi un considerevole valore 
quando si pensi che una visione d’insieme, per quanto breve e ri- 
stretta di un qualunque problema può assai giovare all’intelli- 
genza del medesimo. 


B) - UNO SGUARDO D’INSIEME. 


Dopo tutto quello che abbiamo fatto notare è quasi super- 
fluo aggiungere dei rilievi. Ci limitiamo perciò a brevi righi con- 
clusivi di questi primi paragrafi. 

La Summa Theologiae ci ha fornito tutti quegli elementi che 
sono necessari per una esatta ubicazione del problema della ten- 
tazione nella sintesi tomistica. In genere essa riassume, perfezio- 
nandolo, tutto quello che S. Tommaso aveva già detto sulla ten- 
tazione nelle opere precedenti. 

Dall'esame dei testi appartenenti alle varie opere esaminate è 
facile rilevare come in S. Tommaso vi sia stato un notevole pro- 
gresso almeno per ciò che riguarda il problema della tentazione 
nelle sue linee generali. Infatti per una dottrina sulla tentazione 
considerata a sè stante, gli elementi fondamentali si trovano già 
nelle opere precedenti: se su questo argomento c’è stato uno svi- 
luppo ed un progresso ciò è limitato ad una pura integrazione av- 
venuta con la Summa Theologiae, di certi lati taciuti o appena ac- 
cennati nelle altre opere. 
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Ciò che invece salta subito all’occhio è il progresso della 
dottrina sulla tentazione considerata con tutte le sue aderenze a 
questioni più generali. Nella Summa Theologiae infatti confluiscono 
tutti i vari elementi, tutte le varie inquadrature particolari, tutti 
i vari punti di vista messi in luce nelle altre opere: la tentazione 
torna ad essere posta volta per volta, a seconda dei trattati, al 
suo luogo esatto, senza che nulla sia trascurato di ciò che può illu- 
minare maggiormente la sua natura. Se per es. nel De Veritate 
noi troviamo localizzato il problema della tentazione in un conte- 
sto che sembra quasi esclusivo — quello del governo del mondo 
e delle creature razionali in particolare — e così pure nel Contra 
Gentes; e se nel De Malo sembra invece che si ignori tale contesto 
mentre si preferisce metterla in luce come causa del peccato, nella 
Summa Theologiae tutto questo è valorizzato e inserito al suo 
posto esatto nella grande sintesi tomistica. 

I temi centrali del pensiero tomistico — «exitus» e «reditus», 
causalità efficiente e finale — includono tutta la realtà creata: e 
la tentazione considerata alla luce di questo doppio aspetto verrà 
studiata da parte degli agenti e del fine ultimo al quale in defi- 
nitiva è ordinato anche l’effetto della tentazione, sia esso un bene 
inteso direttamente da Dio, sia esso il peccato inteso direttamente 
dal demonio. 

Si delinea così il duplice aspetto della tentazione, del quale 
parleremo in questo studio. Nelle opere precedenti i temi fonda- 
mentali erano, come abbiamo visto, il governo del mondo e la 
causa del peccato: nella Summa Theologiae essi vengono a spie- 
gare esaurientemente la tentazione nei confronti di Dio e del de- 
monio. Il governo del mondo viene attuato attraverso le creature 
superiori ed è ordinato al bene dell’universo e delle particolari 
creature, sia in modo diretto che indiretto; la tentazione diabolica 
rientra in questo secondo modo, nella mente Divina: essa non 
viene permessa da Dio se non per esercitare l’uomo nella virtù; 
così la tentazione, dopo il peccato originale, assume la caratteri- 
stica di « poenalitas» come riparazione della colpa dei progeni- 
tori. Inoltre la volontà divina interviene solo come causa per- 
missiva nei confronti della tentazione considerata come colpa nel 
demonio e nell’uomo tentato (10). Anche questa deficienza pecca- 


(10) « Impugnatio cui cum difficultate resistitur poenalis est» (1I-II, CP 
ad 3); « Tentatio prout importat provocationem ad malum semper maium culpae 
est in tentante » (I, q. 48, a. 5, ad 3). 


ti 
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minosa, rientrerà in definitiva nel piano provvidenziale in vista 
di un bene maggiore e più universale. 
Per quanto riguarda la tentazione rispetto al peccato S. Tom- 


maso mette in luce le sue cause, distinguendole a seconda del loro 


influsso più o meno diretto sulla volontà umana. Studia così l’esten- 
sione del potere diabolico sull’uomo; ne spiega il funzionamento 
ed il fine, raggiunto in via ordinaria mediante agenti strumentali: 
oggetti dei sensi, potenze sensitive dell’anima e creature razionali 
cioè l’uomo tentatore di cui si serve il demonio per i suoi scopi 
malvagi. 

Nel complesso abbiamo così una visione del nostro problema, 
che nulla tralascia e tutto organizza in quadro più generale, che 
coincide perfettamente con l’economia attuale della Redenzione, al- 
la luce della quale la « exercitatio » umana, procurata dal demo- 
nio con la tentazione, acquista la sua ultima e definitiva spiegazione. 


II° - CONCETTO E DIVISIONE DELLA TENTAZIONE IN S. TOM- 
MASO D’AQUINO. 


A) - CONCETTO DI TENTAZIONE. 


Dopo aver studiato in S. Tommaso la posizione del problema 
della tentazione nel complesso dottrinale del suo sistema, credia- 
mo opportuno esaminare, sia pure brevemente, i vari significati 
dei termini usati dal S. Dottore per designarla e per descriverne 
il funzionamento. 

Abbiamo raccolto 18 termini usati dal Santo, con leggere sfu- 
mature a seconda dei vari tipi di tentazione ordinati a scopi ben 
differenti da parte dei diversi agenti. Seguiamo un ordine siste- 
matico per maggiore chiarezza. 

Considerando la tentazione in se stessa, formalmente, essa è 
indicata con le seguenti espressioni: «inductio » (11), « impugna- 
tio » (12), «instigatio » (13), (termine che meglio esprime l’astu- 
zia e la perversità del demonio); « instinctus diaboli » (14) (S. Tom- 
maso con questa espressione, già usata in precedenza da alcuni 
S. Padri e che indubbiamente riveste un carattere di tragico rea- 
lismo, vuole esprimere quasi un duplice aspetto della tentazione 
considerata nel soggetto: essa non è soltanto un’azione transeunte 


(11) I, q. 113, a. 8; I-1I, q. 80, a. 1-3. 
(12) I, q. 114; Cfr. specialmente il titolo originale deli’art. 3 che dice: «... im- 
pugnatio sive tentatio... » dove l’identità dei due termini è evidente. 
- (13) I, q. 114, a. 1, ad 1; a. 3; I-II, q. 80, a. 2. 
(14) I, q. 114, a. 3, ad 2. 
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’ 


procurata dal demonio, ma addirittura prende l’aspetto di una se- 
conda natura, un istinto perverso, che fa degli uomini i « filii dia- 
boli » (15) in quanto imitano il demonio che per primo peccò se- 
guendo l’istinto di una segreta superbia); « suggestio » (16) (ter- 
mine che mette in rilievo il potere diabolico sui sensi e sugli ap- 
petiti inferiori). 

Per la tentazione considerata invece nel suo aspetto diremo 
«tecnico », cioè in quanto rivela il modo di agire del tentatore, 
oltre i termini suddetti che possono certamente esprimere anche 
questo aspetto, esiste in S. Tommaso tutta un'intera terminolo- 
gia molto espressiva e spesso vivace, specialmente se considerata 
nei contesti. L'azione del tentatore assume aspetti ora blandi ora 
pugnaci in relazione ai diversi soggetti della tentazione o del par- 
ticolare scopo che si prefigge il tentatore. E così la tentazione è 
in pratica realizzata ora come « persuasio » (17), ora come « pro- 
positio obiecti» (18); più volte il demonio agisce mediante una 
«seductio » con i falsi miracoli di cui è capace (19); altre volte 
mediante una « commotio » (20) delle potenze inferiori dell’anima, 
oppure con una « perturbatio » (21) della fantasia; altre volte an- 
cora l’azione diabolica « incitat ad cogitandum vel ad appetendum 
cogitata » (22); in altri casi la tentazione è una «concitatio » (23) 
delle passioni, o addirittura prende l’aspetto di una vera e propria 
aggressione violenta. 

Se infine consideriamo la tentazione in rapporto agli scopi che 
si prefigge il tentatore, allora essa è significata con i nomi di « de- 
ceptio » (24), di « exploratio » (25) per sapere, per conoscere, e con 
quello assai interessante di « exercitatio » (nei demoni) e il cor- 
rispondente « exercitium » (26) (negli uomini tentati). Assai inte- 
ressante, dicevamo, perchè con queste espressioni è riaffermata, 
almeno in parte l’idea, penetrata specialmente ai primordi della 
tradizione ascetica cristiana (come presto vedremo), secondo la 
quale Iddio si serve di angeli buoni e cattivi: il « ministerium » 


(15) 2100 

(16) I, q. 114, a. 3; I-II, q. 80, a. 1; a. 4; In Jo. cap. XIII, lect. 1. 
(17) I, q..111, a. 2.ad 1; I-II, q. 80, a. 1, 4. 

(18) I-II, q. 80, a. 1, ad 1 e ad 3. 

(19) I, q. 94, a. 4 ad 1; q. 114, a. 4. 

(20) De Malo q. 3, a. 4. 


(2Dbaligali5; sa 2blladzli 

(22) I, q. 111, a. 2 ad 2; I-II, q. 80, a. 1. 
(23) RITA 0114 a t2:BI-TI, 080 Rai 

(24) I, q. 111, a. 3 ad 4, 

(25) I, q. 114, a. 2 ad 2 

(26) I, q. 64, a. 3 


nd tti 
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dei primi corrisponde esattamente alla « exercitatio » dei secondi 
ed ambedue gli uffici sono ordinati (« directe » e «indirecte » ri- 
spettivamente) a procurare il bene dell’uomo con l’acquisto delle 
virtù, per cui la tentazione prende l’aspetto di un vero e proprio 
«exercitium » come ricordavamo sopra. 

Tutti questi vari nomi usati da S. Tommaso per indicare la 
tentazione sono in fondo quelli stessi che usarono anche i S. Padri 
e gli scrittori ecclesiastici. Quello però che in S. Tommaso unifica 
tanta varietà di termini riducendoli ad una sola nozione ben de- 
finita che rifugga da concetti più o meno vaghi ed aleatori e che 
non si ritrova invece negli altri autori, è il preciso significato no- 
minale che S. Tommaso molto concisamente dà del termine di 
« tentazione » ed al quale si rifà tutte le volte che intende parlare 
in modo scientifico di essa: «tentare est proprie experimentum 
sumere de aliquo, ut sciatur aliquid circa ipsum; et ideo proximus 
finis cuiuslibet tentantis est scientia » (27). In tutti i luoghi pa- 
ralleli il S. Dottore ripete (28) lo stesso concetto (fondamentale 
per tutta la dottrina tomistica su questo argomento) che, presso 
di lui, ha un valore generale per qualsiasi tipo di tentazione, sia 
che si tratti di tentazioni impropriamente dette come la « tentatio 
probationis » 0 « tentatio a Deo », sia che si tratti della « tentatio 
Dei » con la quale l’uomo tenta di esplorare i disegni divini, sia 
infine che si tratti della « tentatio subversionis vel deceptionis » 
o «tentatio ab hoste » che ha origine dal demonio. In ogni caso 
la tentazione è un « experimentum » a sua volta ordinato come a 
fine immediato e prossimo di qualsiasi tentatore (« cuiuslibet ten- 
tantis ») a conoscere, a sapere, o ad indagare qualche cosa sulle 
eventuali debolezze o virtù dell’uomo. Dimodochè il concetto di 
« scientia » insito nella tentazione considerata attivamente diventa 
essenziale al concetto stesso di tentazione (29) e rientra perciò 
nella sua definizione: così il Gaetano (30). Tale concetto è messo 
più volte in risalto oltre che nei testi già citati in nota, anche in 
quelli più antichi del Commento alle Sentenze (31) dove si parla 
di « manifestatio ignoti » e di « cognitio dubii ». 


(27) Ieqggehl4, ta 2: 

(28) Cfr. per es. I-II, q. 97, a. 2; In I Thess. cap. III; Ad Haebr. cap. XI, lect. IV. 
Exposit. in Orat. Dom., petit. 6. 

(29) «Idem actus numero, secundum quod semel egreditur ab agente, non ordi- 
natur nisi ad unum finem proximum a quo habet speciem » (I-II, q. 1, a. 3 ad 3); 
« Finis proximus cuiuslibet tentantis est scientia » (I, q. 114, a. 2). 

(30) « Qui (finis proximus seu scientia) cadit in eius definitione » (1. c.). 

(31) Cfr. In II Sent. Dist. XXI, q. I, a. 1. 
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Tutto ciò sta a dimostrare l’assoluta coerenza di S. Tommaso 
nello sviluppo del suo pensiero circa la tentazione, e perciò ci 
sembra giustificato dire che tutti i diversi nomi da lui usati e che 
abbiamo riportati sopra non esprimono concetti vaghi e peregrini 
senza nesso tra loro, ma sono invece adoperati con tanta larghez- 
za e varietà solo in dipendenza di un più stretto, preciso e ben 
determinato senso del nome principale di tentazione, dal quale 
dipendono essenzialmente nel loro contenuto concettuale. 

Terminando questo paragrafo che abbiamo dedicato all’esa- 
me dei diversi nomi con cui il Dottore Angelico ha voluto desi- 
gnare questa realtà così comune nella vita di ogni uomo, e che 
in definitiva ci ha permesso di intendere la tentazione nel suo 
significato nominale e reale, ci sembra opportuno far notare come 
la spiegazione offerta da S. Tommaso concordi pienamente con 
quella dei filologi moderni. Infatti secondo questi ultimi « tentare » 
è un verbo latino (il latino ha anche « temptare ») che è intensivo 
e frequentativo di « tenere » (prendere, toccare); secondo alcuni è 
frequentativo invece di « tendere » (raggiungere, studiare di pren- 
dere). Propriamente vuol dire « cercare col tatto, esplorare tastan- 
do » (per sapere, per conoscere), « toccare ripetutamente » (32), 
«far prove di riuscita» (33); metaforicamente invece significa 
« mettere in uso ogni mezzo per riuscire, per prendere, per tenere, 
per sapere, ecc.; in senso cattivo vuol dire «incitare al male con 
ogni mezzo » (34). 

Lo stesso concetto è espresso dal R. Brouillard: « D’après l’éty- 
mologie du mot, tenter quelqu’un, cest le soummettre à un exa- 
men, à une épreuve, afin de se rendre compte de ses dispositions, 
de ses qualités, de ses défauts, specialement de sa valeur mo- 
rale » (35). 

Del resto che S. Tommaso sia d’accordo con i moderni o me- 
no, poco importa per ciò che riguarda il valore dottrinale delle 
sue concezioni circa la tentazione: l’importante è che il signifi- 
cato di questa parola offertoci dal Santo sia in perfetta linea con 
la tradizione ascetica cristiana che trae la sua origine dagli stessi 
testi della Bibbia, ai quali (come vedremo subito) il concetto di 
« scientia » o conoscenza non è affatto estraneo: chè anzi, secon- 


(32) PIANIGIANI, Dizionario Etimologico della Lingua Italiana, Siena, 1904. 
(33) PetRoccHI, Dizionario della Lingua Italiana, Milano, Ed. Treves, 1891. 
(34) PIANIGIANI, op. cit. 


(35) Dict. Theol. Cath. sotto « Tentation », col. 116. 
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do il giudizio degli studiosi di filologia biblica questo concetto 
sembra essere del tutto insostituibile parlando della tentazione 
come ci viene presentata nella Sacra Scrittura. 

In definitiva resta confermata la spiegazione offertaci da San 
Tommaso su questo nome: possiamo così introdurci, seguendo le 
orme del Dottore Angelico, nell'argomento, sicuri del significato 
tomistico di « tentazione » e della sua oggettiva verità. 


Bibbia etANutoricceristiani- precedenti a San 
Tommaso - Abbiamo affermato che il significato del termine 
di « tentazione » come viene spiegato da S. Tommaso è in perfetta 
linea con il significato offertoci dalla Bibbia e dagli Scrittori ec- 
clesiastici precedenti a S. Tommaso. Cercheremo di provarlo con 
alcuni esempi. 

Il termine « tentazione » si trova usato in moltissimi passi bi- 
blici. In ebraico « massah » (36), nei LXKX « retpaopés » (37), nella 
Volgata « tentatio », questa parola significa in genere « esperienza 
destinata a far conoscere il valore morale di qualcuno » (38). Que- 
sto carattere di « conoscenza » sarà il punto più fondamentale sul 
quale S. Tommaso illustrerà la sua dottrina intorno a questo ar- 
gomento e non esiteremo a richiamarlo alla memoria tutte le vol- 
te che sarà necessario. Tentazione nella Bibbia vuol dire dunque 
e più propriamente « provare » (39), mettere qualcuno nell’occa- 
sione di scegliere (40). In altri luoghi il termine tentazione ha il 
preciso significato di « exploratio », « actus explorandi qualis ali- 
quis sit, sitne constans, fidelis, etc » (41). Tale significato ritor- 


(36) GesexIius’” WiLHELM - Buar, Hebraisches und Aramaisches Handworterbuch 
uber das Alte Testament, ed. 17, Leipsig, Verlag von Vogel, 1921. 

(37) Sul preciso significato di questa parola esiste lo studio di Joachim Ans Korn 
intitolato —rmetpaonòe » die Versuchung des Glaubigen in der griechischen Bibel, 
W. Kohlammer, Verlag-Stuttgart, 1937. 

(38) Dictionnaire de la Bible, F. ViGouroux, Paris, Letouzey et Ané, 1912; 
vedi sotto « Tentation » di H. Lesetre. 

(39) In questo senso si ha quella particolare tentazione del giusto che serve per 
mettere alla prova la sua fedeltà a Dio. Per es.: Dio tenta Abramo domandandogli 
il sacrificio del figlio Isacco (Gen. 22, 1); Gli Ebrei sono tentati in Egitto dalle ca- 
lamità (Deut. 4, 34); Giobbe, tipico esempio di questo genere di tentazione; Dio prova 
i giusti e li trova degni di Lui (Sap. 3, 1); Dio prova il giusto come il padre che 
avverte e corregge il figlio (Sap. 11, 10); la stessa morte è la prova finale degli uomini 
(Sap. 18, 20); Gesù tenta la fede di Filippo domandandogli dove potrà trovare pane 
nel deserto (Jo. 6, 6); le prove per i cristiani sono motivo di gioia (Jac. 1, 2); la 
prova verrà un giorno sul mondo intero (Apoc. 3, 10) - Cfr. anche W. J. GerrEr, Die 
Hebraischen, verba demonstrativa 1896, sotto « massa » dove l’autore rileva anche il 
significato di ’? misurare con livella ?, ? pesare e soppesare con bilancia ?. 

(40) Esodo, 15, 25: Dio mette il popolo ebraico nell’occasione di scegliere tra la 
sua legge o i castighi della sua collera. In genere tale significato viene usato nelle 
profezie di comminazione. 

(41) Cfr. ZoreLL Franciscus S. J., Lexicon graecum Novi Testamenti, Parisiis, 1931. 
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nerà più volte in S. Tommaso. Altri testi della S. Scrittura par- 
lano della tentazione in quanto opera dei diversi agenti; e così 
abbiamo una tentazione che proviene da Dio, altre che proven- 
gono dal demonio, dall’uomo, dalla concupiscenza, ecc. Ciascuna 
di queste tentazioni riceverà nomi e oggetti particolari nella ela- 
borazione patristica successiva: ciò lo vedremo tra breve a pro- 
posito dei vari tipi di tentazione. Il significato nominale di tenta- 
zione nella Bibbia è dunque chiaro. 

La tentazione a giudicare dai testi che abbiamo riportati in 
nota e che sono tra i più significativi al riguardo, è considerata 
sempre in senso attivo (42). Vogliamo dire che nella Bibbia è 
più facile trovare un dottrinale per lo sviluppo del punto di vista 
attivo (o degli agenti) della tentazione, più che per lo sviluppo 
del punto di vista passivo o psicologico. In particolare avremo un 
significato nominale di tentazione equivalente al concetto di « pro- 
va del giusto », « esplorazione delle sue virtù e dei suoi vizi» (a 
seconda che l’agente è Dio oppure il demonio) e in genere mezzo 
per conoscere il valore morale di un individuo. 

Se poi dalla Bibbia passiamo ai S. Padri e agli Scrittori Ec- 
clesiastici (43), il significato di questa parola, quantunque riman- 
ga identico a quello che abbiamo accennato, assume particolari 
sfumature a seconda degli scopi ascetici di ciascun autore. Così 
v'è chi parla di « perturbatio » come S. Clemente Alessandrino 
(150 - 211). Negli « Stromata » egli parla dell’atleta di Cristo che 
deve combattere nel mondo per conseguire una vera vittoria con- 
tro tutte le « perturbationes » dell’animo. Che egli intenda con 


Cfr. anche Dict. Bibl., 1. c. - Per es. Giobbe è provato perchè risplenda la sua fedeltà 
(Job. 1, 8-22; 2, 3-10); Tobia si sottomette alla prova destinata a far risaltare la sua 
pazienza (Tob. 2, 12); David domanda di essere tentato per aver l’occasione di dimo- 
strare la sua fedeltà (Ps. 26); i giudei più volte tentano Gesù per esplorare il suo 
pensiero: Matt. 26, 1; 22, 18-35; Marc. 8, 11; 10, 2; Luc. 11, 16; 20, 23; Jo. 8, 6). 

(42) Anche la parola « seduzione » che ricorre qualche volta nella Bibbia (una 
cinquantina di volte) ha un significato esclusivamente attivo. La stessa concupiscenza 
di cui si parla più volte nella Bibbia (circa una novantina di volte) è riguardata 
sempre da un punto di vista attivo, cioè da parte degli agenti esterni quali il de- 
monio, l’uomo ecc. Da tale senso attivo della concupiscenza può forse escludersi il 
testo di Jac. 1, 12-15 e senza dubbio è da escludersi il famoso passo della Lettera ai 
Romani 7, 14 segg. dove l’Apostolo parla della propria esperienza di fronte alla lotta 
tra il bene ed il male. Tuttavia dinanzi al gran numero di testi che parlano della 
tentazione in senso attivo (non meno di 150) descrivendone l’origine, gli agenti e 
il loro modo di agire, quelli che insistono sull’aspetto passivo sono numericamente 
trascurabili, tanto più che non ci danno nessuna nozione precisa sul funzionamento 
interno della tentazione. Può dirsi quindi assai poco avvertito nella Bibbia il pro- 
blema psicologico della tentazione. 

(43) Riferiremo solo i testi dei S. Padri che offrono novità dal punto di vista 
lessicale; tralasceremo invece tutti quei testi in cui si adopera comunemente il ter- 


mine «tentazione » e derivati, perchè naturalmente non spiegano nulla del suo si- 
gnificato. 
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questa parola la tentazione si rileva dal fatto che egli parla in 
questo luogo del tentatore, il quale causa in noi « motus vitiorum 
et affectionum » e contro il quale deve essere condotta la battagia 
(« certamen ») del cristiano (44). La tentazione è così considerata 
piuttosto in senso attivo e praticamente quella « perturbatio » non 
è che la tentazione considerata nel suo effetto. Alla nozione di « per- 
tubatio » Origene (185-254) sostituisce piuttosto quella che riguar- 
da la tentazione come causa del peccato. Nel « megì dpxév » a pro- 
posito delle tentazioni afferma che « proprio da quelle cose che u- 
siamo comunemente noi riceviamo l’inizio e quasi il seme dei pec- 
cati» (45). In seguito Origene (trattando l’argomento dell’origine 
dei nostri interni sentimenti, e rifacendosi al concetto del dupli- 
ce angelo esistente in noi, di cui aveva parlato anche il Pastore 
di Erma (46), sotto l’influsso della lettera di Barnaba, e distin- 


(44) « Hic est verus athleta qui in magno stadio, nempe pulchro hoc mundo, co- 
ronatur, veram assecutus victoriam adversus omnes animi perturbationes. Nam et 
agonotheta est onnipotens Deus et qui praemia distribuit est Unigenitus Dei Filius; 
spectatores autem sunt Angeli et Dii; variumque et ex omni genere pugnac constans 
certamen non est adversus carnem et sanguinem (Eph. 6, 12) sed adversus spiritales 
potestates quae per carnes operantur vehementes vitiorum et affectionum motus. 
Qui haec magna superaverit proelia et tentatorem qui veluti quaedam certamina 
intentat prostraverit, is potitus est immortalitate » (Enchiridion Asceticum, Rouet de 
Journel et J. Dutilleul S. J., ed. 3, Friburgi Brisgoviae, 1947, Ed. Herder, 90). 

(45) « Imitia quidem et velut quaedam semina peccatorum ab his rebus quae in 
usu naturaliter habentur, accipimus » (E. A., 98). 

(46) Il Pastore di Erma (140-155 circa) nel Mand. VI, 2, 1, parla di due angeli 
che ogni uomo ha vicino a sè. Ecco il testo: « Duo sunt angeli cum homine, unus 
iustitiae et unus nequitiae. Quomodo igitur, inquam, Domine, operationes eorum co- 
gnoscam cum ambo angeli mecum habitant? Audi, inquit, et intellige eas. Iustitiae 
angelus tener est et verecundus et mansuetus et tranquillus. Si igitur hic in cor tuum 
ascenderit, continuo tecum loquitur de iustitia, de castitate, de sanctitate et de tem- 
perantia et de omni opere iusto et de omni virtute honesta. Haec omnia cum in cor 
tuum ascenderint, scito, angelum iustitiae tecum esse. Haec igitur sunt opera angeli 
iustitiae. Huic ergo crede et operibus eius. Cerne nunc et opera angeli nequitiae. 
Primum omnium iracundus est et amarus et demens et opera eius mala sunt et per- 
vertunt servos Dei; cum igitur hic in cor tuum ascenderit, cognosce eum ex ope- 
ribus eius. Quomodo, inquam, Domine eum intelligam, non scio. Audi, inquit; cum 
iracundia aliqua tibi accesserit aut amaritudo, scito eum in te esse; deinde deside- 
rium multiplicium operationum et magnae in cibis multis et potibus et ebrietatibus 
multis et deliciis variis et non necessariis impensae et desideria mulierum et avari- 
tiarum et superbia magna et gloriatio et quaecumque his proxima sunt et similia; 
haec igitur cum intra te cogitaveris scito angelum nequitiae in te esse. Tu ergo cum 
cognoveris opera eius recede ab eo et nihil ei crede, quia opera eius mala sunt et 
perniciosa servis Dei» (E. A. 28). Intorno a questo interessante argomento si sono 
scritti in questi ultimi anni alcuni studi in particolare. Il Bettencourt O. S. B. in 
Studia Anselmiana fasc. 16, an. 1945 trattando della dottrina di Origene intorno alla 
vita spirituale (Doctrina ascetica Origenis, seu quid docuerit de ratione animae hu- 
manae cum daemonibus) riporta in appendice (pag. 131) alcune note storiche rias- 
suntive sul suddetto argomento e che crediamo opportuno riferire sia pure in breve, 
dato che interessano particolarmente il presente lavoro. La dottrina intorno all’an- 
gelo custode si trova già nella tradizione giudaica (cfr. Ps. 33, 8; 90, 11 e i testi rab-. 
binici raccolti da Strack-Billerbeck, Hommentar zum Neuen Testament aus Talmud 
und Midrasch, Munchen, 1922, 1928, I, 781 sgg. III, 437 sgg.); confermata dai Van- 
geli (cfr. Matt., 18, 10; Act. 12, 15) e poi passata come sentenza certa e degna di 
fede nella Chiesa Cattolica:: si discusse è vero, presso i Padri, per diversi secoli se 
solo i cristiani oppure anche tutti gli altri uomini fossero protetti da un angelo (a 
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guendo la «via lucis» dalla «via tenebrarum », ciascuna gui- 
data rispettivamente da angeli di Dio e da angeli di Satana) no- 
mina la tentazione con i diversi nomi di «instinctum mali an- 
geli », « suggestio », « commotio », « incitamentum provocans nos 
vel ad bona vel ad mala », « maligna virtus» che ci spinge al 
male, « persuasio pessima » (47). S. Tommaso riprenderà questi 
concetti, specialmente quelli di « persuasio » e di « suggestio » de- 
scrivendo il modo di agire diabolico nei nostri riguardi. Nella 
Epistula ad Fortunatum di S. Cipriano (200-258) troviamo una for- 
mula che sarà usata da molti scrittori posteriori per designare 
l’azione diabolica: «impugnatio diaboli ». Anche S. Tommaso avrà 
una intera questione intitolata appunto « De impugnatione dae- 
monum » (I, q. 114) di cui ci occuperemo esplicitamente in seguito. 
Così pure un altro termine usato da S. Cipriano, « deceptio » (48), 
sarà ripreso, dopo S. Agostino, per indicare una speciale tenta- 
zione: «tentatio deceptionis» o «subversionis », come vedremo. 


titolo di informazione facciamo notare che il P. Isidoro de S. Josè O. C. D. sta pub- 
blicando uno studio vastissimo intitolato « La doctrina del Angel Custodio en el 
Dogma, en la Teologia, en el Arte y en la Espiritualidad » in « Revista de Espiritua- 
lidad »; la pubblicazione a puntate di questo studio è iniziata nel 1949). Così pure 
anche la sentenza che affermava l’esistenza di due angeli, uno buono e l’altro cattivo, 
al fianco di ogni uomo, si ritrova nelle fonti giudaiche: i rabbini concepirono le 
concupiscenze come due spiriti che guidavano gli uomini (cfr. pag. 136 del lavoro 
del Bettencourt e Strack-Bill. IV, 1, 466 sgg. e III, 433). Il Pastore di Erma fu il 
primo tra i cristiani che difese ed affermò tale dottrina come appare dal testo citato 
sopra, e fu seguito specialmente da Origene. Anche S. Tommaso d’Aquino in 2 Sent. 
11 c. 1 sembra favorevole all’idea. Tale concezione, oltre a non essere estranea al 
giudaismo era stata anche favorita da alcuni antichi pensatori greci, come per es. 
Empedocle e Plutarco (cfr. Andres, Daimon, 302, in Paulv-Wissowa, Real Enceyclope- 
die der classischen Altertumswissenschaft, Stuttgart 1918). Quanto però al Pastore 
di Erma è discusso se intendesse affermare l’esistenza reale di questi due angeli op- 
pure essi fossero nella sua intenzione solo delle personificazioni allegoriche delle in- 
clinazioni al bene e al male. Il Weber nel suo studio « De singulorum hominum 
daemone impugnatore » (Romae 1938, pag. 85) sostiene questo ultimo punto di vista; 
tuttavia per il Bettencourt le ragioni addotte dal \Veber non sono cogenti perchè il 
testo del Pastore di Erma non lascerebbe adito a pensare se non a due esseri con- 
creti e sussistenti. Il Bettencourt termina dicendo che la sentenza del Pastore di Erma 
«in theologia vero catholica nec pondere auctoritatum nec argumento rationis suffi- 
cienter fulcitur » (pag. 132). E in questo soltanto è d’accordo con il Weber (op. cit., 
pag. 81-83). 

(47) « Sed et Pastoris liber haec eadem declarat docens, quod bini angeli sin- 
gulos quosque hominum comitentur et si quando bonae cogitationes cor nostrum 
ascenderint a bono angelo suggeri dicit, si quando vero contrariae, mali angeli dicit 
ecce instinctum. Eadem quoque etiam Barnabas in epistula sua declarat cum duas 
vias esse dicit unam lucis, alteram tenebrarum, quibus etiam praesse certos quosque 
angelos dicit: viae quidem lucis angelos Dei. tenebrarum autem viae angelos Sa- 
tanae. Nihil tamen putandum est accidere nobis ex his quae cordi nostro suggerun- 
tur, bonis vel malis, nisi commotionem solam et incitamentum provocans nos ad 
bona vel ad mala. Possibile autem nobis est cum maligna virtus provocare nos coe- 
perit ad malum, abiicere a nobis pravas suggestiones et resistere persuasionibus pes- 
simis et nihil prorsus culpabiliter gerere; etc. » (E. A., 99). 

(48) « Adversarius vetus est et hostis antiquus cum quo proelium gerimus; sex 
millia annorum iam pene complentur ex quo hominem diabolus impugnat 
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venit nescium, fallit incautum, decipit imperitum » (E. A., 175). 
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Anche S. Atanasio (298-373) parla di « deceptio » (49) intesa come 
fine e scopo dell’azione diabolica nell’uomo, senza per altro dare 
a questo termine un carattere tecnico, come invece gli sarà riser- 
vato più tardi. Un altro termine, inusitato presso la grande mag- 
gioranza dei Padri e affatto usato oggi per designare la tentazione, 
sì trova in S. Basilio (330-379): «timor» che più che altro vuol 
indicare un effetto di essa. Nei commenti di S. Basilio ai salmi, 
esaltandone l’eccellenza, egli dice, con evidente allusione a Ps. 
XC, 5 («scuto circundabit te veritas eius non timebis a timore 
nocturno »), che il salmo « mette in fuga il demonio, richiama la 
protezione degli angeli, offre le armi contro i timori notturni » 
(50). Termine naturalmente assai generico e che può prestarsi a 
diverse interpretazioni: non manca però in S. Basilio anche il 
termine «tentare » e «tentazione » (51). S. Ambrogio (333-397) 
parla spesso della tentazione, ne attribuisce l’origine al demonio 
e suggerisce rimedi. Tuttavia non ha terminologie particolari che 
possano interessarci (52). Invece S. Girolamo (342-419), sempre 
molto personale, parlando delle tentazioni da lui stesso subite nel 
deserto usa i termini «tricae» o «trame» e «insidie», «provocatio», 
mettendo così in risalto l’origine diabolica e il modo di agire del 
demonio che ingannando spinge l’uomo al peccato, con quei mezzi 
che sono a sua disposizione: la concupiscenza e la vanagloria (53): 
significati particolari ma che non incidono per nulla sul concetto 
di tentazione in genere quale è stato descritto fin qui. In S. Giro- 
lamo, più che negli altri SS. Padri precedenti, troviamo descritto 
in vari luoghi il meccanismo psicologico della tentazione (54). 
S. Agostino (354-430) adopera molto spesso il termine tentazione 
e tentare: non ha termini su cui dobbiamo richiamare una parti- 
colare attenzione (55). — Mentre Cassiano (360-455) e S. Leone 
Magno (+4 461) riprendono i concetti di «insidia » e di «incita- 
tio » (56) usati da S. Girolamo; negli Apophtegmata Patruum (cir- 


(49) Vita S. Antonii, E. A., 190. 

(50) « Daemones psalmus fugat, accersit angelorum patrocinium, ministrat arma 
contra timores nocturnos ». (Homil. in Ps. 1, 2. E. A., 246; cfr. 249). 

(51) Cfr. E. A., 261. 

(52) Cfr. Exposit. in Evang. Lc., E. A., 426. 

(53) Epist. III ad Rufinum., E. A., 478, 484. 

(54) Adversus Jovinianum 2, 8. E. A., 461; Epist. III ad Rufinum., E. A., 484; ad 
Nepotianum 5, E. A., 506. 

(55) Cfr. tuttavia E. A., 580, 594. 

(56) Collationes 8, 17: Cassiano parla dei due angeli che custodiscono l’uomo 
contro le insidie del diavolo e il conseguente incitamento al peccato procurato da 
quest’ultimo. E. A., 811; cfr. anche 809, 810. Per S. Leone Magno efr. Sermones 9, 
Colin 39 te 31890c.08, Ea A 984, 1990, 994. 
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ca il 500) vi è qualche testo che mette in rilievo il concetto di 
«scientia » o ricerca di conoscenza, insito, come vedemmo, nel ter- 
mine stesso di tentazione che tornerà più volte anche in S. Tom- 
maso. Il testo più interessante degli Apophtegmata Patruum e che 
crediamo opportuno trascrivere è il seguente: «Ignora Satana a 
quale vizio sia prona l’anima. Egli semina ma ignora se potrà 
mietere; istilla pensieri di fornicazione e di maldicenza e di tanti 
altri vizi; favorisce l’anima in quella cattiva tendenza alla quale 
è inclinata » (57). Anche Cassiodoro (477-570) riprendendo il si- 
gnificato di «probatio» ha lo stesso concetto (58) e così pure 
S. Gregorio Magno (540-604) nei « Moralia » (59) parlando della 
conformità della tentazione diabolica all’indole dell’uomo, spiega 
come il demonio tenti per sapere in qual parte l’uomo è più de- 
bole, per farlo cadere più facilmente (60). In S. Gregorio Magno 
un altro termine interessante e nuovo esprime la violenza e la 
continuità delle tentazioni: « pulsatio » (61), mentre S. Giovanni 
Climaco (525-600) esprime lo stesso significato con il termine « in- 
festatio » (62). Ai primordi della Scolastica troviamo S. Beda (673- 
735) che parla di « deceptio » e « probatio » (63) designando così 
i due tipi ormai classici di tentazione. S. Anselmo di Cantorbery 
(-- 1109) usa il termine « movere » (64) e, nel trattato intitolato 
« Cur Deus Homo », usa pure i termini «torqueri » (65) « vexa- 
tio» (66), «suadere» (67). Nel dialogo « De libero arbitrio », 
trattando più a lungo e più sistematicamente della tentazione 


(57) « Nescit Satanas cuinam vitio succumbet anima. Seminat quidem at ignorat 
an messurus sit; serit cogitationes tum fornicationis tum detractionis, similique 
modo in ceteris vitiis; et ad quem pravum affectum viderit animam protendentem 
eidem animae suppeditat ». E. A., 1031. 

(58) Cfr. Expos. in Ps. 134, 11. Migne, Patr. Lat. 70, 964). 

ROME eo so 

(60) « Intuetur ergo inimicus generis humani unius cuiusque mores, cui vitio 
sint propinqui, et illa opponit ante faciem ad quae cognoscit facilius inclinari men- 
tem, ut blandis ac laetis moribus saepe luxuriam, nonnunquam waram gloriam; 
asperis vero mentibus iram, superbiam vel crudelitatem, proponat. Ibi ergo deci- 
pulam ponit ubi esse semitam mentis conspicit ». E. A., 1163. 

(61) « Qui cum magnis tribulationibus fuerint hinc inde pulsati, turbati mente, 
sese imperfectos inveniunt, qui non pulsati perfectos se esse crediderunt» (Homil. 
in Ezech. E. A., 1274). Le tribolazioni appartengono a quella specie di tentazione che 
va sotto il nome di « tentatio probationis ». 

(62) « Est daemon qui nobis iam in lecto recumbentibus adest, atque improba- 
rum et impurarum cogitationum telis nos infestat » (Scala Paradisi, 26. E. A. 1125). 

(63) Migne, P. L., Tom. 93, col. 14. 

(64) Migne, P. L., 158, 335. 

(65) «...homo iuste a diabolo torquetur... % (P. L., 158, 367). 

(66) « ...hominem diaboli vexationi subiacere iuste et Deum hoc iuste permittere » 
(P. L., 158, 368); «hoc itaque modo diabolus dicitur vexare hominem, quia Deus 
hoc iuste permittit et homo iuste patitur » (ib.). 

(67) PP L158,939D7 
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diabolica, parla di essa senza ricorrere a sinonimi meno usati (68). 
S. Bernardo (+ 1152) conosce i termini tradizionali di’« tentazio- 
ne» (69), «suggestio » (70) e « suasio » (71), « incitatio », « incen- 
dere » (72), « aggressio » (73), e finalmente nelle « Meditationes 
de cognitione humanae conditionis » ha un capitolo intitolato « de 
impugnatione trium dictorum inimicorum (scilicet carnis, mundi 
et diaboli) » (74). Come abbiamo già fatto notare tale termine di- 
verrà classico anche in S. Tommaso. Pietro Lombardo (+ 1160) 
parla della tentazione trattando della caduta di Adamo col pec- 
cato (75) e adopera (oltre il termine comune di tentazione) i ter- 
mini « aggredere », « explorare », « experire ». 

E’ utile far notare che nei SS. Padri e negli Scrittori Eccle- 
siastici mentre è molto sviluppato l’aspetto attivo della tentazione, 
è invece molto trascurato quello passivo. Solo S. Agostino e San 
Girolamo hanno prestato maggiore attenzione a quest’ultimo a- 
spetto, ciascuno descrivendo le proprie esperienze (cfr. per es. le 
Confessioni di S. Agostino e le Lettere di S. Girolamo). I Padri 
precedenti riecheggiano spesso un motivo dominante del loro tem- 
po. L’antica dottrina dualistica, accreditata presso la Gnosi, che 
poneva oltre al Principio Buono anche il Principio del Male in 
sè sussistente e che sembrava trovare del resto la sua radice anche 
nel Giudaismo (76), aveva avuto larga eco nell'ambiente culturale 


(68) « Cap. V: Quod nulla tentatio cogat invitum peccare. Cap. VI: Quomodo sit 
nostra voluntas potens contra tentationes licet videatur impotens. Cap. VII: Quomodo 
voluntas fortior sit quam tentatio etiam cum ab illa vincitur ». (P. L., 158, 496 sgg). 

Nel « Liber de similitudinibus » opera assai interessante e curiosa, si suggeriscono 
i vari esempi a cui si può ricorrere per spiegare le verità della religione. A titolo di 
curiosità riferiamo l’esempio addotio per la tentazione riportato al Cap. XL dove 
si tratta appunto «delle suggestioni diaboliche e dell’esempio del cane ». La tenta- 
zione, dice il Santo, è come un «canis ponderosus » perchè come questo, essendo 
troppo grasso, latra ed abbaia soltanto lasciando andare impunemente colui che non 
lo degna di attenzione, così « peccati suggestio animum pulsat » (P. L., 159, 620; 
cfr. col. 694 e 698). 

(69) Tractatus de gratia et libero arbitrio, Cap. XI: « Libero arbitrio nihil dero- 
gari per gratiam neque per tentationem » P. L., 182, 1020. Cfr. anche Episf. 322, tom. 
182, col. 527, 528 ecc. 

(70) Capitula haeresum Petri Abelardi; P. L. 182, 1054. Cfr. anche 182, 1062 e 
184, 680. 

(7 IPO TASIT199Ne 596. 

(72) P. L.,-182, 1062. 

(73) In Ps. Qui Habitat. P. L., 183, 199. 

(74) Op. cit., cap. XII; P. L., 184, 504. Cfr. anche 183, 205. 

(75) II Sent., Dist. XXI q. 1 « De invidia diaboli qua ad hominem teniandum 
accessit ». 

(76) Vedi ciò che dicemmo alla nota 46 sulla dottrina del duplice angelo. Per 
quanto riguarda poi specificatamente la dottrina gnostica del duplice principio del 
bene e del male non intendiamo affatto affermare che si ritrovi nella S. Scrittura 
ma diciamo solo che i termini usati dagli autori ispirati a proposito del demonio 
possono avere influito a creare la convinzione negli gnostici di esser perfettamente 
in linea con la tradizione biblica. Il demonio infatti spesso è chiamato sia nel Vec- 
chio che nel Nuovo Testamento «il Principe di questo mondo » (Jo. XII, 31 per es.), 
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della antichità cristiana e i primi scrittori, pur non accettandola, 
rivelano però di essere figli del loro tempo; e così studiando anche 
solo brevemente la dottrina teologica sulla tentazione in questi 
primi Padri e Scrittori è difficile non ricordare il dualismo gno- 
stico, giacchè come abbiamo visto, la tentazione, sia buona che 
cattiva, sia indirizzata al bene che al male, proviene sempre in 
fondo da quei due angeli che sempre accompagnano e seguono 
l’uomo nel suo pellegrinaggio terreno, ciascuno dei quali si sforza 
di fargli attraversare il breve tempo della vita per la « via lucis » 
o per quella « tenebrarum » (77). Solo quando la Gnosi cominciò 
a declinare e praticamente a non influire più sull'ambiente cul- 
turale del tempo (78), si comincerà a considerare la tentazione 
non solo come una diretta azione diabolica in noi, ma anche come 
un semplice effetto del temperamento più o meno passionale di 
un individuo, del quale anche il demonio può egregiamente ser- 
virsi. Nel sec. XIII, Alessandro di Hales (+ 1245) è lo scolastico 
che più diffusamente tratta della tentazione (79): egli si rifà a 
diversi autori e in particolar modo a Cassiodoro (80) e a Ugo di 
S. Vittore (81). Quanto al significato nominale di tentazione egli 
accetta varie spiegazioni citando esplicitamente i testi dei due au- 
tori suddetti, per il primo dei quali la tentazione è « assimilatio 
boni ad fallendum » e per il secondo « est callide experiri et quasi 
quibusdam blandis conatibus ante violentam pulsationem proba- 
re»: ognuno di questi due testi dà occasione all’Halensis di scri- 
vere due lunghi articoli per spiegarne il significato; in quelli se- 
guenti tratta dei diversi agenti e del loro scopo abbandonandosi 
un pò alla casistica (82). Dopo l’Halensis, S. Bonaventura (1221- 


« Principe delle potenze dell’aria », « colui che ha l’impero sulla morte »j S. Paolo 
arriva a chiamarlo «il Dio di questo secolo » (II Cor. 4, 4). Su questo interessante 
argomento si può leggere con frutto lo studio del P. Henri-Irenée Marrou intitolato 
«Un ange dechu, un ange pourtant..... » in Satan, Etudes Carmelitaines, Desclée de 
Brouwer, 1948, pag. 28 e l’altro del A. Franck-Duquesne, intitolato Reflerxions sur 
Satan en marge de la tradition Judeo-Chretienne, pag. 179 della stessa opera. 

(77) Cfr. anche per questo lo studio già citato del Marrou. 

(78) Già gli Apologisti del II secolo avevano visto il pericolo dualista ed ave 
vano stabilito i fondamenti di una solida dottrina sui demoni. La Chiesa si difese 
tenacemente contro l’eresia dualistica per opera di S. Ireneo (Adv. Haer. V, 24, 3); 
nel 563 con il Concilio di Braga, contro le infiltrazioni manichee del Priscillianismo 
(Denz. 237); nel 1215 con il Concilio Lateranense IV contro i Catari (Denz. 428). 

(79) Summa Theologica, ad Claras Aquas (Quaracchi), 1930. Cfr. L. EINES 
Ing. II, Tract. II, Sect. II, Q. I, Tit. I e II, dove tratta esplicitamente della tenta- 
zione in senso attivo (« de tentatione activa »). 

(80) L. c., tit. I, cap. I, art. I. L’opera di Cassiodoro citata dall’Halensis è: 
lPExpos. in Psalterium, in Ps. 134, 11, (P. L., 70,7964). 

(81) L. c., art. 2. L’opera di Ugo da S. Vittore citata dall’Halensis è 1°« Allegor. 
in NovtTest. XI c. 0148 (PL (1830199659601 75707860) 

(82) L’Halensis in moltissimi articoli spiega se il demonio tenti i dormienti o. 
i vigilanti, i perfetti o gli imperfetti, i dotti o gli ignoranti ecc. 
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1274) nel suo commento alle Sentenze di Pietro Lombardo non: 
nasconde nella « conclusio » (II Sent. Dist. XXI, art. I. q. I) che 
tentare e tentazione hanno moltissimi significati e si nota nel 
Doctor Seraficus una certa perplessità nell’accettare questo o quel 
significato. Rifacendosi a Cassiodoro per il quale, come abbiamo 
visto, «tentare probare est », S. Bonaventura con sottigliezza dà 
del termine «probare » quattro significati: « Tentare multas habet 
acceptiones sicut dicunt illi qui significationes vocabulorum stu- 
diose rimati sut. Si tamen velimus principalem et praecipuam si- 
gnificationem accipere, tentare probare est. Unde tentatio dici po- 
test quidam tactus, quo illud quod tangitur probatur: sicut caecus 
dicitur tentare quando suo tactu vult aliquam certitudinem habere 
de aliqua re quam tangit. Per hunc modum in spiritualibus ten- 
tatio dicitur quidam tactus ad probandum ordinatus. Hoc autem 
potest esse quadrupliciter: aut quia ille qui probat intendit pro- 
bare et approbare....., aut.... probare et experimentum sumere....., 
aut..... probare et reprobare....., aut quia etsi pulsans nihil intendit 
ad eius tamen pulsationem sequitur approbatio vel reprobatio ho- 
minis: et sic tentat caro ». Troviamo in questo testo tutto il ne- 
cessario per avere una nozione letterale della tentazione, anche 
se la costruzione è architettata solo in germe. In definitiva sia 
Alessandro d’Hales che S. Bonaventura non si fondano su di un 
solo ed identico significato di tentazione, ed in ciò troviamo una 
lacuna che S. Tommaso d’Aquino saprà invece colmare. 


B) - DIVISIONE DELLA TENTAZIONE. 
iiiontoziones:dttivaze passiva. 


Trattiamo anzitutto di una duplice considerazione sotto la qua- 
le può essere studiato il nostro argomento; essa trae origine dalla 
distinzione delle cause: Tentazione attiva, considerata da parte 
delle cause estrinseche, e tentazione passiva, considerata invece 
nel soggetto stesso. In relazione all’agente la tentazione assume il 
nome di «tentatio active»: si parlerà così di tentazione eserci- 
tata da Dio, dal demonio, dall’uomo e di quella particolare ten- 
tazione che va sotto il nome di « Tentatio Dei ». Su questa ten- 
tazione S. Tommaso istituisce la q. 97 nella II-II, che comprende 
quattro articoli, dei quali i primi due ne studiano la natura e la 
malizia morale specifica: la « tentatio Dei» non è altro che una 
«tentatio probationis » mediante la quale l’uomo sottomette Dio 
ad un esame per sperimentare le sue perfezioni, la sua sapienza 
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e la sua potenza e bontà (83). In relazione al soggetto della ten- 
tazione, cioè considerandola in quanto è ricevuta o subita dal sog- 
getto, essa viene detta «tentatio passive ». La sua divisione è al- 
lora poggiata sulla diversità dei vari oggetti particolari delle vir- 
tù a cui si oppone, mentre i cultori di ascetica preferiscono darne 
una divisione connessa con i vari momenti della vita spirituale 
e con le difficoltà particolari inerenti a ciascuno di essi (84). 


2) - Gli agenti della tentazione. 


In I, q. 114, a. 2 possiamo trovare tutti gli elementi per di- 
stinguere i vari tipi di tentazione da parte delle cause agenti. In 
questo articolo S. Tommaso mette anzitutto in risalto il concetto 
di «scientia » insito nella definizione della tentazione: « tentare 
est proprie experimentum sumere de aliquo. Experimentum au- 
tem sumitur de aliquo ut sciatur aliquid circa ipsum: et ideo 
proximus finis cuiuslibet tentantis est scientia ». Sull’importan- 
za di questo concetto abbiamo già richiamato l’attenzione a suo 
luogo: esso è il fondamento su cui S. Tommaso appoggia la divi- 
sione della tentazione quale ci viene proposta dal suddetto arti- 
colo (85): infatti i vari membri di questa divisione hanno origine 
dal modo con cui la ricerca della scienza viene attribuita ai vari 
agenti. 

Parlando di cause efficienti ricordiamo che esse si distinguono 
tra loro a seconda del posto gerarchico che occupano: v’è una 
causa efficiente principale prima, una causa efficiente principale 
seconda, ed una causa strumentale. La tentazione come qualsiasi 
altra azione è collegata a ciascuna di queste cause, naturalmente 
in modo diverso. Dio, causa prima, sarà riguardato sotto un doppio 
aspetto a seconda del fine a cui è ordinata la tentazione: se il 


(83) Tanto per dimostrare ancora una volta la coerenza di S. Tommaso, faccia- 
mo notare che anche la « tentatio Dei » si appoggia sul concetto di « scientia », come 
qualsiasi altro tipo di tentazione: « homo enim tentare dicitur quandoque quidem 
ut sciat tantum: et propter hoc tentare Deum dicitur esse peccatum quia homo quasi 
incertus experiri praesumit Dei virtutem » (I, q. 114, a. 2). 

(84) « Ainsi les moralistes, les classeront selon les vertus auxquelles elles s’op- 
posent; les auctores ascetiques, dans leurs ouvrages descriptifs ou pratiques les di- 
viseront d’après les divers moments de la vie spirituelle et les difficultés qu’elles op- 
posent aux progrès de l’ame; les orateurs sacrés retiendront surtout les plus fré- 
quentes dans leur temps, celles contre lesquelles ils croiront utile de le mettre spé- 
cialement en garde leurs auditeurs » (D. T. C. sotto « Tentation », col. 118). 

(85) A questo proposito oltre a I, q. 114, a 2 («finis proximus cuiuslibet ten- 
tentis est scientia ») che dimostra egregiamente la parte essenziale della conoscenza 
nella tentazione (poichè il fine specifica sempre l’azione) è pure da notare l’altro 
testo in I-II, q. 97, a. 2 dove si legge: «tentare est experimentum sumere. Nullus 
autem experimentum sumit de eo de quo est certus. Et ideo omnis tentatio ex aliqua 
ignorantia vel dubitatione procedit ». 
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fine è il bene Dio potrà essere causa effettiva e diretta di essa; se 
il fine è il peccato allora Dio dovrà essere considerato soltanto 
come causa permissiva. Anche in questo caso la permissione da 
parte di Dio non sarà possibile se non per un ulteriore bene al 
quale ogni male è indirettamente ordinato. La tentazione prove- 
niente da Dio è designata con l’espressione: «tentatio quae est 
a Deo » (86). 

Da parte delle cause seconde, cioè delle creature, il bene ed 
il male potranno essere gli scopi a cui sarà direttamente ordinata 
la tentazione: al bene, dagli angeli buoni e al male, dal demonio. 

Nell’ambito delle cause strumentali avremo un’altra suddivi- 
sione a seconda della loro natura. L’uomo, la carne e il mondo (87) 
sono infatti gli strumenti di cui si serve il demonio per indurre 
al peccato coloro che intende perdere. Naturalmente il concetto di 
strumento applicato da una parte all’uomo e dall’altra alla carne 
e al mondo, è molto differente: sia perchè nel primo caso noi ci 
troviamo di fronte ad un essere animato e ragionevole avente un 
libero dominio dei suoi atti, mentre nel secondo caso si tratta di 
esseri irragionevoli; sia perchè il concetto di strumento quando lo 
si applichi ad una causa che agisce sotto l’impero dell’intelligen- 
za e la mozione della volontà libera, viene sensibilmente modifi- 
cato in quello di « minister ». Tuttavia pur essendo un essere ani- 
mato ed intelligente, l’uomo tentatore non perde la sua caratte- 
ristica di strumento nelle mani del demonio: ciò del resto sarà 
chiarito meglio in seguito. 

Così la tentazione proveniente dall'uomo non è un’azione che 
proceda da esso come da causa principale: S. Tommaso non con- 
sidera l’uomo tentatore se non come strumento di Satana. 


(86) Cfr.cIn®Matt> cap IN;g1lI, ‘q-ull4, car 1, ex2. 

(87) Sul modo con cui il demonio usa di queste cause, la questione è assai com- 
plessa e la dovremo studiare più avanti. Per ora basti far notare che la carne e il 
mondo possono essere usati dal demonio in tre modi: come occasione al peccato, 
come fine e scopo del peccato (motio obiectiva) e infine come soggetti di azioni dia- 
boliche particolari. Di questi tre agenti strumentali, nelle loro diverse forme, San 
Tommaso parla molto spesso: II Sent. Dist. XXI, q. I, a. 1; In Matt. IV; De Veritate 
gi25, ga A: godi, ta-02; De MaloNqg.02,a- 4 adlo;ta.42;1q:035 as W1-11,0q073; 
a. 5; q. 79, a. 1; q. 80, a. 4; II-II, q. 43, a. 1; In Epist. ad Rom. VI, 8; In Epist. ad 
Thess. III; Erposit. in Orat. Dom. petit. 6. - In genere gli autori, anche domenicani, 
non sempre seguono nei loro trattati di Morale, le suddivisioni della tentazione 
come vengono esposte da S. Tommaso. La « tentatio a carne », la « tentatio a mundo » 
e la «tentatio ad hoste » sono per essi tre tentazioni indipendenti e messe sullo 
stesso piano (cfr. Priimmer, Op. cit.; De Guibert S. J., Theologia spiritualis ascetica 
et mystica, Romae 1946). Anche il P. Fanfani nella sua opera Manuale theorico-prac- 
ticum Theologiae Moralis ad mentem D. Thomae, Romae 1950, quantunque più chiaro 
dei precedenti non sembra far attenzione a questo concetto di strumento parlando 
della carne e del mondo, se non di sfuggita, usando il termine di « causa mediata et 
secundaria » senza per altro scendere ad ulteriori precisazioni. 
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In ogni caso qualsiasi tentazione ordinata al bene, proverrà 
da Dio sia direttamente che mediante il ministero degli angeli: 
così il termine « tentatio a Deo » viene applicato a questo genere 
di tentazione di cui a suo luogo vedremo il particolare scopo; 
mentre qualsiasi tentazione ordinata al peccato, procurata diret- 
tamente dal demonio con o senza la cooperazione delle cause stru- 
mentali, prenderà il nome di « tentatio ab hoste » (88). In definitiva 
abbiamo così due tipi di tentazione, diversi specificamente, per 
ciascuno dei quali questo termine deve essere preso in senso ana- 
logico se pur proprio, per ambedue. Il Nazario nel commento alla 
I, q. 114, a. 2, fa notare che la tentazione proveniente dal demonio 
è l’analogato superiore per eccellenza, perchè la denominazione 
propria di una cosa deve essere presa da ciò che ha di essenziale 
e dall’agente principale: il «tentare» è infatti propriamente un 
ufficio del demonio (89). 

A complemento di questo paragrafo ed a titolo di maggior 
chiarezza possiamo riassumere nel seguente schema la divisione 
della tentazione da parte delle cause agenti: La tentazione, da 
parte delle cause efficienti, si divide in: 


/ 


| passiva 
; da Dio direttamente - se 
e | il fine è bene 
IS causa prima 
S (Dio) da Dio indirettamente 
1 causa i Î (permissive) - se il fine 
E principale ‘ è male 
| causa seconda (demonio) - il cui 
\ attiva fine è sempre il male 


\ razionale (minister): l’uomo 
INicavisa 


istramentale dall'interno: la carne 


SIAE 
dall’esterno: il mondo 


(88) Cfr. De Malo, q. 11, a. 1, ad 2. 
Ra (89 denominatio propria et absoluta sit (— est) ab eo quod est formale sci- 
licit a forma et ab agente principali non autem a materia neque ab instrumento nisi 
secundum quid » (Nazarius, op. cit.). « Diabolus autem semper tentat ut noceat in 
peccatum precipitando; et secundum hoc dicitur proprium officium eius tentare » 
(I, q. 114, a. 2; cfr. anche II Sent. Dist. XXI, Gela ta db): : 


A 
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P)laelentattoN pro bationisa: e «Tentato su b- 
versionis». 


Con S. Agostino si stabilì una divisione della tentazione che 
in precedenza era stata già accennata da alcuni Padri e che, in 
seguito, divenne classica. Infatti egli parla in diversi luoghi delle 
sue opere (90) di « tentatio probationis » e di « tentatio subversio- 
nis (vel seductionis, vel deceptionis) ». Mentre la prima è ordi- 
nata alla manifestazione delle virtù, doti ed energie del soggetto 
tentato, la seconda è invece ordinata senz’altro al peccato. Ne 
segue che mentre la prima trae origine solo da Dio e dagli angeli 
buoni, la seconda viene invece dal demonio e dai suoi collabo- 
ratori (91). 

Pur tuttavia fra gli autori che hanno trattato l’argomento del- 
la tentazione regna un pò di confusione. Ci spieghiamo con alcuni 
esempi: il Brouillard (1. c.) descrive i due tipi di tentazione spie- 
gandoli con una vera e propria’ opposizione radicale come abbiamo 
mostrato or ora a proposito di S. Agostino: la «probatio » ve- 
nendo da Dio non è la « subversio » che invece viene dal demonio, 
nè viceversa (92). Altri autori invece pur ricordando tale divi- 
sione non hanno alcuna difficoltà ad ammettere che la «tentatio 
probationis » possa essere esercitata anche dal demonio: uno di 
questi è per es. il Prùmmer (93). Altri ancora come il Merkel- 
bach (94) identificano la «tentatio probationis » con le afflizioni 
e le tribolazioni con le quali Dio affligge i giusti per provarli. Po- 
tremmo citare altri esempi. Da ciò si deduce che, mentre tutti i 
diversi autori accennano a questa divisione agostiniana della ten- 
tazione, non tutti sono d’accordo nello spiegarne la natura e nel 
definirne gli oggetti e gli agenti. A parer nostro la confusione è 


(90) De consensu Evang. lib. II, cap. 30, n. 71 (P. L., 34, 1113); In Heptateuchum, 
lib. II, q. 58 (P. L., 34, 616); Epist. CCV ad Consensium, n. 16 (P. L., 33, 947). 

(91) Il Brouillard nel citato articolo sulla tentazione (D. T. C. col 117) dal quale 
abbiamo tratto questa informazione, dice che tale divisione riguarda la tentazione 
attiva: ciò, per quanto non lo dichiari, sarà vero per la dottrina di S. Agostino su 
questo soggetto, ma ci sembra più giusto dire che qualsiasi tentazione, sia essa una 
« probatio » o una « suversio », possa esser considerata anche sotto l’aspetto passivo. 

(92) « La tentation de simple épreuve (tentatio probationis) n’a pas pour but 
de nuir au sujet ou de le pousser au mal, mais au contraire de mettre en vue ce 
qu’il vaut, de perfectionner en lui permettant d’exercer sa volonté, de manifester ou 
d’accoitre ses qualités et son energie, de le fair mériter. et monter en force et en 
sainteté ». « La tentation de déception ou de séduction (elle est dicte encore par cer- 
tains théologiens: tentatio subversionis) a pour but au contraire de faire commetre 
le peché, de seduire et d’ammener la ruine spirituelle » (D. T. €., I. c.). 

(93) « Tentation probationis fieri potest a Deo, ab homine et a diabolo » (Manuale 
Theologiae Morali, Friburgi Brisgoviae, 1935, ed. 8°, tomo I, pag. 265). 

(94) Summa Theologiae Moralis, Paris 1931, Desclée de Brouwer - Tom. I, pag. 392. 


Ù 


50 TOMMASO CARLESI 0. P. 


generata dalla terminologia usata, giacchè se si ammette la di- 
versità specifica dei due tipi di tentazione dovremo trovare evi- 
dentemente una terminologia che salvi tale differenza specifica. 
Leggendo attentamente i testi di S. Tommaso non si trova mai una 
divisione della tentazione espressa con quei termini, e perciò pre- 
feriamo senz’altro seguire la terminologia tomistica che sembran- 
doci più appropriata useremo sempre nel corso del presente la- 
voro: «tentatio a Deo» e «tentatio ab hoste ». (Questa prefe- 
renza è non solo suggerita dal fatto che vogliamo studiare la ten- 
tazione secondo la dottrina del Dottore Angelico, ma anche per- 
chè trattando della tentazione in senso attivo e quindi da parte 
delle cause agenti, tale divisione è certamente la più appropriata, 
pur ritenendo la divisione agostiniana come veramente « formale » 
ed essenziale, essendo basata sulla considerazione del fine). In- 
fatti in tutti i luoghi in cui S. Tommaso spiega il concetto di ten- 
tazione si rifà sempre al concetto di « experimentum »: ciò vale 
sia per le tentazioni che provengono da Dio sia per quelle che pro- 
vengono dal demonio; ora siccome il termine « experiri » è iden- 
tificato da S. Tommaso con quello di « probare » (95), ne segue ne- 
cessariamente che anche il demonio tenta per sperimentare cioè 
provare l’uomo avendo di mira naturalmente il peccato. Dunque 
la «tentatio probationis » può essere senza dubbio essere eserci- 
tata dal demonio: perciò non vediamo alcuna ragione per desi- 
gnare in modo esclusivo la « tentatio a Deo » come l’unica e sola 
« tentatio probationis » (come invece sembra affermare il Brouil- 
lard): ciò sia detto naturalmente almeno per quel che concerne 
la dottrina tomistica su questo argomento (96). 

Anche se dunque per gli argomenti sopra addotti noi prefe- 
riamo usare la terminologia tomistica, dobbiamo però far osser- 


(95) « Tentare nihil aliud est quam experiri seu probare: unde tentare homi- 
nem est probare virtutem eius » (Exp. in orat. dominic. petit. 6). Si noti bene, a 
scanso di equivoci, che in questo testo non si parla della « tentatio a Deo » nè di 
quella « ab hoste », ma di qualsiasi tentazione in genere. 

(96) Tuttavia lo stesso Brouillard, che come appare dal testo riportati alla nota 
92, sembra essere un pò estremista al riguardo, trattando invece della tentazione di 
Gesù nel deserto, ha queste precise parole: « La tentation de Notre Seigneur après le 
jeune du desert fut chez Satan d’abord une tentation d’épreuve, puisqu?il desirait avant 
tout savoir ce qu’était au juste ce saint extraordinaire, mais il cherchait en autre à& 
le faire tomber, s’il était possible, dans le péché. On voit par ce qui vient d’etre 
dit qu’il ne faut pas exagérer la rigueur de cette division: elle est plus utile à ré- 
soudre certains difficultés surtout bibliques, qu’a distinguer et classifier strietement 
les tentations » (D. 7. C. col. 118). La questione così rimane indeterminata: la ter- 
minologia di S. Tommaso sembra invece offrire una esatta soluzione, anche se è 
fondata solo sulle cause agenti (tentazione attiva), mentre la divisione agostiniana 
essendo fondata sulla causa finale risulta una divisione veramente formale, come 
abbiamo già detto. 
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vare che la terminologia agostiniana può esser chiarita e usata 
con efficacia anche in campo tomistico qualora venga integrata da 
alcuni elementi. Tentare, infatti, è sperimentare ossia provare dice 
S. Tommaso (97): ed è su questa base che sarà possibile una pre- 
cisazione che riteniamo opportuna. Dal momento che ogni tenta- 
zione, qualunque ne sia l’agente, è una prova della virtù o della 
scienza di qualcuno, essa potrà esser considerata sotto due aspetti, 
a seconda che essa è solo una « probatio » oppure anche una « sub- 
versio ». La prima sarà da identificarsi con la « tentatio a Deo » e 
la seconda con la « tentatio ab hoste ». In definitiva potremo dire 
che la tentazione è sempre una « probatio » sia che venga da Dio 
che dal demonio; mentre la « tentatio a Deo » è « pura probatio », 
la «tentatio ab hoste » è « probatio et subversio ». 

Precisata in questo modo pensiamo che la divisione agostinia- 
na della tentazione non solo divenga più chiara, completa e del. 
tutto accettabile sul piano tomistico, ma anzi serva ad illuminare 
maggiormente, per riflesso, il pensiero del Dottore Angelico. 


Dopo tutto quello che è stato detto per inquadrare nel mi- 
glior modo possibile il problema della tentazione, non ci resta 
che delimitare brevemente i limiti di questo studio. 

Abbiamo tralasciato di menzionare nelle pagine precedenti al- 
cune speciali tentazioni che, per la loro natura, formano proble- 
mi a parte: la tentazione degli angeli, quella dei progenitori con- 
nessa con il peccato originale, la questione del fomite e della ten- 
tazione nella B. Vergine, quella di Gesù Cristo nel deserto, e la 
« tentatio Dei »; naturalmente esse possono rientrare nelle suddi- 
visioni date sopra, ma noi non ce ne occuperemo direttamente in 
questo studio che ha invece esclusivamente per oggetto la « Ten- 
tatio a Deo » e la « Tentatio ab hoste » nel loro aspetto «attivo », 
esercitate nei confronti dell’uomo decaduto con il peccato (98). 


(Continua). 


Tommaso CARLESI O. P. 


(97) Exposit. in Orat. Dom., l. c. : 

(98) Per la tentazione passiva indichiamo due studi molto interessanti del 
P. Noble O. P.: Vie morale d’après S. Thoma d’Aguin, Lethielleux, La conscience mo- 
rale; e la voce Prudence in D. T. C. tom. 13, col. 1063. 


Lo PINE RARLO Sao 
DELL’'ANTIUMANESIMO 


L’analisi delle premesse filologiche dell’umanesimo odierno ci 
porta ad individuare quanto valore decisivo abbia la situazione 
storica presente nell’interpretazione del dato filologico. Il concetto 
di umanesimo indica infatti il significato della classicità nella con- 
temporaneità. Esso tenta quindi di definire il difficile rapporto tra 
i valori che restano sempre e la storia che sempre muta. Poichè 
la storia della cultura contemporanea ha coinciso in buona parte 
con la storia dello storicismo, dalla sua genesi alla sua crisi, il 
problema dell’umanesimo si pone oggi come il problema del rap- 
porto tra i valori classici e lo storicismo. I due termini del rap- 
porto sono però tra di loro contradditori della stessa contraddi- 
zione che investe il valore come forma e la storia come divenire. 
La contraddizione trova una sua puntualizzazione storiografica 
nelle tesi filologiche del Burckhardt. 

Una situazione analoga si presenta anche a proposito di quegli 
umanesimi dell’engagement che evidenziano maggiormente la con- 
vergenza tra umanesimo e contemporaneità, e a questo fine pre- 
scindono da ogni premessa filologica ed in genere ad ogni ri- 
corso ad un passato comunque concepito come classico. Il problema 
dei rapporti tra valori umani e la storia in questi umanesimi ha 
una configurazione tutta nuova in quanto si tratta o di una ra- 
dicale storicizzazione del concetto di uomo, o di una trasforma- 
zione della dialettica storicistica per potervi inserire il concetto 
di persona. Il punto limite è quello dell’umanesimo sartriano in 
cui tradizione umanistica e storicismo si dissolvono entrambi nel- 
la celebrazione di una libertà assolutizzata. 

Il problema che scaturisce dalle tematiche dell’umanesimo a 
base filologica, cioè il problema dei rapporti tra l’ideale classico 
e lo storicismo, negli umanesimi dell’éngagement si presenta in 
queste principali posizioni: superamento del problema attraverso 
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l'eliminazione di uno dei suoi termini, cioè l’ideale classico (sto- 
ricizzazione del concetto di uomo ad esito collettivista); caduta 
del problema stesso attraverso la eliminazione di entrambi i ter- 
mini (riduzione sul piano dell’esperienza esistenziale sia del con- 
cetto di uomo che di quello di storia); ridimensionamento del 
problema attraverso l’assunzione del concetto di storicismo e di 
uomo in termini diversi da quelli della tradizione anche più re- 
cente (riduzione dello storicismo in termini ipotetico-problematici 
e dell’uomo in termini esigenziali). 

L’umanesimo contemporaneo, sia nelle forme di umanesimo 
filologico sia in quelle di umanesimo militante, presenta come es- 
senziale alla propria definizione il confronto con lo storicismo, 
comunque questo confronto si configuri. Ciò nel tentativo di supe- 
rare la accennata ed interna contraddizione di un umanesimo in- 
serito in un contesto storicistico, come è quello di cui siamo gli 
eredi diretti ed in cui in buona parte ancora viviamo. 

In sede speculativa, si possono constatare due fatti: da un 
lato le incertezze in cui incorrono i vari e suggestivi tentativi di 
configurare il rapporto tra valori umanistici e storicismo, dall’al- 
tro gli esiti antiumanistici della filosofia contemporanea matu- 
rata nel clima storicistico. L’indagine che ora ci proponiamo è 
quella intorno all’intineario speculativo dell’antiumanesimo di og- 
gi, per scoprire in quale forma ed a che punto vi si possano o meno 
inserire come elementi essenziali le incertezze speculative degli 
umanesimi contemporanei. 


* o 


L’itinerario speculativo dell’antiumanesimo è quello che per- 
viene alla negazione del conoscere come giudizio ed alla risoluzio- 
ne del soggetto nella omnicomprensività dell’essere cosmico. L’an- 
tiumanesimo si presenta così come il tramonto del primato del 
problema gnoseologico, anzi come l’assenza di una qualsiasi giu- 
stificazione di tale problema. Si può accennare alle prospettive di 
Heidegger e di Spirito (1). 

Per Heidegger l’umanesimo è legato al concetto di verità 
come optétns, retto giudizio. Seguendo l’etimo della parola aXMteta 
i presocratici intesero la verità come un essere liberi per, un met- 


(1) Per la posizione di HemeGcer cfr. P. CaIODI, L'ultimo Heidegger, Torino 1952; 
breve ma chiara ed acuta esposizione critica della materia. Pure del CrIopI cfr. L’e- 
sistenzialismo di Heidegger, Torino, 1947. 
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tersi a disposizione dell’essere. Ed è questo per Heidegger il si- 
gnificato autentico nel senso del libero arbitrio umano, ma nel 
senso di non porre ostacoli affinchè l’ente si presenti come esso è (2). 

La verità come ogdétng, come retto giudizio di un soggetto u- 
mano su un oggetto, come valore, sarebbe invece la grande, uma- 
nistica ed errata novità di Platone. La verità dell’ente in Platone 
non è più come nei presocratici presenza autorivelativa dell’ente, 
ma è l’ etéog nel senso di ciò che è visto (3). Si noti come qui il 
vedere equivalga al giudicare, in quanto implica sempre il giu- 
dizio sull’adeguatezza della visione del soggetto alla realtà del- 
l’oggetto. L’idea del bene, to ayadév platonico, infine, piuttosto che 
avere un significato morale assolverebbe il compito di indicare tut- 
to ciò che è orientato a far vedere, a determinare l’ente come vi- 
sto, cioè come giudicato dall’uomo. Di qui il concetto di filoso- 
fia come paideia, come arte di far vedere all’uomo, che è guanto 
dire soggettivizzare. L’umanesimo sarebbe proprio questo sogget- 
tivismo che depaupera l’oggettività dell’essere e chiama valore e 
metafisica tutto ciò che non è che antropologia, che un andare 
verso il non essere (4). 

Tutto il pensiero occidentale sarebbe umanistico in quanto 
platonico nella sua più intima animazione che sta in quel porre 
un rapporto tra soggetto ed oggetto. Nell’epoca moderna poi questo 
dannato umanesimo si è ulteriormente aggravato man mano che 
è cresciuta a dismisura l’importanza del soggetto. Il culmine del- 
l'errore platonico è rappresentato dall’umanesimo esistenziale di 
Sartre per il quale l’essere si risolve tutto al livello dell’uomo (5). 

Nel quadro della filosofia umanistico-metafisica del vedere- 
giudicare, si sarebbe pervenuti ad una decadenza del pensare in 
tecnica del pensare, cioè nella logica. Tale pensiero tecnico-teo- 
retico, logico-antropomorfico, caratteristico dell’orizzonte metafisi- 
co, è da Heidegger indicato come un arbitrario presupposto: vor- 
stellendes Denken. Il pensiero autentico si inscriverebbe invece 
nell’accennato orizzonte dell’ xAfdeta, cioè sarebbe un pensiero da 
pensarsi verso: andenkendes Denken, pensiero memorativo del- 
l’essere. Tale pensiero non è simile a quello della prassi comuni- 


(2) M. HeipeGGER, Vom Wesen der Wahrheit; Francoforte s. Meno, 1949, H ediz, 
pag. 12 e 16. 
(3) M. HerpeGGER, Platons Lehre von der Wahreit, Berna 1947, pag. 35. 


(4) M. HerpEGGER, Die Zeit des Weltbildes, in Holzwege, Francoforte s. Meno 1950 
pag. 84. 


(5) Cfr. G. P. SARTRE, L’eristentialisme est un humanisme, Parigi 1946, pag. 36. 
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cativa tra gli uomini, strumentale e logica, ma è piuttosto vicino 
al linguaggio della poesia (6). 

I concetti di verità, come &ANdeta, e di pensiero, come anden- 
kendes Denken, tra di loro condizionantesi si chiariscono ulterior- 
mente se messi in connessione con i significati che l’essere, l’esi- 
stenza e l’uomo assumono sempre nelle ultime opere di Heidegger. 

Non ci è possibile qui approfondire la questione. Basti osser- 
vare che per l’ultimo Heidegger, il problema dell’esistenza e quel- 
lo dell’uomo non sono che problemi secondari inscritti in quello 
dell’essere in quanto essere (7). L’essere in quanto essere si ri- 
solve nella necessità a sua volta nel rapporto tra il non-esser-na- 
scosto (kAmdeta) e l’esser-nascosto (Geheimnis), il mistero. La non- 
verità non è quindi l’errore del giudizio umano, ma il non appa- 
rire dell’essere secondo quanto è previsto nella struttura neces- 
saria dell’essere stesso. Che è quanto dire che il mistero è il non- 
essere della verità ed insieme il suo fondamento (8). In questa 
prospettiva l’esistenza è ancora come in Sein und Zeit nella sfera 
dell’Essercì, ma nel senso che l’esistenza fa rientrare l’Esserci nel 
progetto strutturale e necessario dell’essere e precisamente nel 
suo rivelarsi, cioè nel suo non-esser-nascosto. L’uomo è il Ci del- 
l’Esser-Ci e si qualifica quindi come essenza dell’Esserci. La si- 
tuazione umana comunque non dipende dall’uomo nè scaturisce 
dall’esistenza, ma nasce necessariamente dalla struttura dell’es- 
sere. Secondo questa struttura l’uomo è nell’essere in quanto l’Es- 
serci sta dentro all'essere, l’essere è la sua patria (9). Quanto più 
si allontana dalla propria soggettività, tanto più l’uomo abita vici- 
no all’essere, aderisce alla struttura dell’essere (10). 

Il significato di questo antiumanesimo heideggeriano può con- 
siderarsi in questa espressione della Lettera sull’Umanesimo: 
« L'uomo non è il padrone dell’ente, ma il pastore dell’essere » (11). 
L’Umanesimo viene così caratterizzato come metafisica operata sul- 
l’ente in quanto ente, oggetto di giudizio. Il giudizio, strumento di 
dominio intellettuale, esprime quel regnum hominis che l’Uma- 
nesimo ha elaborato come suo programma. Ma lo studio degli enti 


(6) M. HeipEGGER, Brief ilber den v HumanismusQ in appendice a Platons Lehre 
ecc., op. cit., pag. 53 e segg. 

(7) HepEGGER stesso ha sempre rifiutato di definire il proprio atteggiamento fi- 
losofico come una filosofia dell’esistenza (cfr. quanto scrive HrrnEGGER in « Bullettin 
de la Societè de Philosophie », 37. annata, n. 5, pag. 193, citato dal CHIODI. 

(8) Cfr. HemeGgeR, Was ist Metaphisik?, Bonn 1929, pag. 20. 

(9) M. HripEGGER, Brief ecc., op. cit,. pag. 84 e sgg. 

(10) M. HeipEGGER, Brief, ecc., op. cit., pag. 84 e sgg. 

(11) M. HripEGGER, Brief ecc., op. cit., pag. 91 e sgg. 
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in se stessi ha fatto perdere di vista il significato totale dell’es- 
sere. Se, invece, si appunta lo sguardo su quel significato totale, 
allora cade ogni orgoglio, l’uomo spogliato di ogni giudizio com- 
prende che la sua esistenza si struttura entro un progetto neces- 
sario dell’essere che infinitamente lo trascende. Ne sente quindi 
il senso del mistero (l’esser-nascosto), si fa pastore dell’essere, 
cioè custode di quelle verità che emergono di volta in volta da 
quel mistero sull’orizzonte dell’Esserci. Allora l’uomo non userà 
più il pensiero discorsivo secondo le formule elaborate dalle varie 
logiche, ma a poco a poco riuscirà a pronunciare parole di un lin- 
guaggio non suo, che è linguaggio dell’essere. La sua parola si 
farà memorativa di tale linguaggio e confluirà nella poesia. La 
quale non sboccia nell’empito creativo del soggetto, nè si colora 
di erlebnis intimistica, ma attinge alle sorgenti dell’essere auto- 
rivelantesi (12). 

L’ antiumanesimo heideggeriano potrebbe anche chiamarsi a 
sua volta umanesimo se per umanesimo intendiamo l’affermazio- 
ne di un compito umano nell’orizzonte del mondo. Ma questo u- 
manesimo nuovo, legato alla nuova patria dell’uomo, non ha al- 
cuna punta polemica con il non-umano, è soltanto l’eco di una 
ontologia nell’ambito della coscienza. Ci sembra di assistere alla 
resa dell’uomo moderno di fronte alla natura e al tentativo di di- 
menticare la sua esperienza soggettivistica nella panica parteci- 
pazione all’essere. 

E° interessante vedere in quale rapporto stia la posizione di 
Heidegger con lo storicismo, che in essa sembra superato dall’at- 
teggiamento estatico della natura dell’uomo nei confronti con l’es- 
sere. La storia è costituita dai sentieri che vagano per il bosco, 
cioè viene determinata, sul piano dell’Esserci, da quel errare che 
compiono gli enti rivelati dall’essere nel tempo e che l’uomo pre- 
tende di dominare obliando la loro fonte. La storia è condizionata 
dall’ èroy) dell'essere. L’èroyf) è qui intesa come la messa tra pa- 
rentesi dell’essere dinanzi all’apparenza dell’ente e segna quindi 
il passaggio tra l’intemporalità e la temporalità (13). Non è un 
criterio metodologico della conoscenza umana, ma una struttura 
ontologica della realtà. 

La storia sul piano della metafisica e quindi dello storicismo 

(12) Cfr. M. HripeGGER, Der Ursprung des Kunstwerkes, in Holzwege, op. cit 


pag. 49 e 64. 


(13) Cfr. M. HeoEGGER, Der Sprunch der Anaximander in Holzwege, op. cit, pa- 
gine 310 e sgg. 
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è una ricostruzione del passato attraverso la soggettivistica pro- 
spettiva dell’uomo del presente che vi scopre i valori, cioè quello 
che vale per lui. La storia al di fuori della prospettiva metafisica 
è invece inscritta nella struttura ontologica, è una determina- 
zione dell’essere al livello dell’apparire. In una storia così con- 
cepita la epocalità ( èroyf) ) dell’esser-nascosto trapassa nell’er- 
rante temporalità del non-esser-nascosto degli enti. 

Lo storicismo come dottrina metafisica della conoscenza uma- 
na è certamente respinto, però in fondo finisce col riapparire. La 
storia infatti è soltanto fittiziamente un apparire contingente di 
fatto, essa è manifestazione di strutture necessarie. Giustamente 
il Chiodi osserva: « Hegel concepisce la storia come l’ordine ne- 
cessario della rivelazione dell’essere, Heidegger come l’ordine ne- 
cessario della non-rivelazione dell’essere. In entrambi i casi pen- 
sare equivale a ricondurre il problematico storico nell’ordine del- 
la necessità assoluta » (14). 

La storicità dell’Esserci, cioè la serie necessaria delle epoche 
storiche con la loro giustificazione ontologica nel non-esser-na- 
scosto, porta lo storicismo dal piano della dialettica della cono- 
scenza umana creatrice a quello dello svolgimento rivelativo del- 
l'essere. Non si tratta di un reale superamento dello storicismo, 
se per storicismo intendiamo la interpretazione di tutto ciò che 
appare al livello del tempo e dell’esistenza attraverso un vincolo 
necessario. Se la fenomenologia storica non trapassa più, come 
in Hegel, nella logica della mente, è dedotta tuttavia da una strut- 
tura ugualmente necessaria che risolve in sè l’apparire. Il posto 
della dialettica è preso dal Geschick. Un idealista potrebbe dire 
che Heidegger ha portato lo storicismo dal piano dello Spirito a 
quello della Natura. 

In una prospettiva storicistica ogni epoca è giustificata e tutta 
la storia è storia sacra. In Heidegger la giustificazione di tutta la 
storia è compiuta parimenti. L’apparizione della metafisica, il suo 
sviluppo ed il trionfo dell’umanesimo come l’avvento dell’antiu- 
manesimo sono ugualmente giustificati nella struttura dell’esse- 
re (15). Sotto questo aspetto la polemica di Heidegger verso il 
neo-umanesimo tedesco è analoga a quella che avrebbe condotto 
uno storicista idealista nei confronti di una filosofia dei valori pe- 
renni. Non ci può essere per Heidegger una epoca classica in quanto 


(14) P. Cuiopi, L’ultimo Heidegger, Torino 1952, pag. 32. 
(15) Cfr. M. HemeGGER, Brief ecc., op. cit., pag. 54 e 81. 
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tutte le epoche sono giustificate nelle strutture ontologiche da cui 
emergono e tutte sono quindi classiche e definitivamente com- 
piute. Il passato è tutto conchiuso, non si può problematicizzarlo 
in vista di una situazione presente. Il problema umanistico della 
validità di un passato classico nel presente è uno pseudo-pro- 
blema (16). 

Nella prospettiva di Heidegger lo storicismo idealista è il ver- 
tice di quella deviazione che è la metafisica del giudizio e quindi 
dell’umanesimo; dopo questo vertice c’è la dissoluzione nietzschia- 
na della uccisione di Dio, l’Entgotterung. L’antiumanesimo del non- 
giudizio, l'abbandono nell’essere e la custodia delle sue rivelazioni 
si risolve però in un nuovo storicismo. Anche se più ricco di umiltà 
e di mistero. 


Un contributo sul piano della nostra ricerca è costituito dal- 
l’analisi delle posizioni a cui perviene Ugo Spirito negli ultimi 
suoi lavori (17), e che potremmo indicare con lo stesso nome u- 
sato per Heidegger: l’antiumanesimo del non giudicare. 

Per Spirito la crisi in cui ci dibattiamo è una crisi metafi- 
sica e non si risolve con l’ingenuo antimetafisicismo di alcuni pen- 
satori contemporanei; soltanto una nuova metafisica può risol- 
vere la crisi; ma essa non è ancora sorta e la vecchia, quella che 
dal Rinascimento al sum cartesiano è giunta fino a noi portando 
con sè tutto l’orgoglio antropocentrico del giudizio, non è ancora 
finita (18). 

All’interno di questa prospettiva era logico che l’indagine di 
Spirito si approfondisse sui temi aperti dal neo-idealismo e sugli 
esiti problematicisti che ne derivano. i 

Dopo l’attualismo non si può rimanere al di qua dell’Asso- 
luto, è venuta meno però la dialettica con cui attingerlo, non ri- 
mane che cercarlo, pur avendo coscienza della contradditorietà 
di una ricerca che non conosce il suo punto di partenza. Sebbene 
logicamente la posizione del problematicista rimanga: «non so 
e cerco », la sua esperienza esistenziale si concreta in due motivi 
eterogenei: tende con assoluta criticità alla ricerca tentando di 
evadere dalla sua finitezza, è trascinato a vivere esteticamente, 


(16) Cfr. M. HemecGgeRr, Der Spruch ecc., op. cit., pag. 310; Brief ecc., op. cit., 
pagina 54. 

(17) U. Spirito, Significato del nostro tempo, Firenze 1955, ove sono raccolti 
i più recenti contributi dell’A. 

(18) Cfr. U SpIrITO, op. cil., parte I, cap. I: La crisi delle civiltà. 
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secondo il gusto per la mancanza di un principio risolutore. Un 
tentativo sul piano pratico di unificare i due motivi sta nel gusto 
dì comprendere: nel gusto di tendere verso l’altro da sè senza 
polemizzare, nell’attesa che la ricerca sanzioni una unità che e- 
stetisticamente viene postulata. 

La dottrina della comprensione è opposta a tutto l’itinerario 
della nostra civiltà intellettualistica: non c’è soggetto (giudice) 
da contrapporre all’oggetto (giudicato) perchè questa contrappo- 
sizione vanifica l’oggetto rendendolo mia apparenza. Vi è invece 
un aprirsi sul prossimo e su se stessi (come oggetti del proprio 
pensiero) chiedendo e nulla sapendo, comprendendo che è miste- 
ro quello che ci circonda e che è in noi. Il non-giudicare è un giu- 
dizio di fatto e non di valore. Non giudicare significa non giudi- 
care negativamente, cioè amare. Per il cristiano amare è amare il 
prossimo e Dio; per il problematicista è amare il prossimo che cer- 
ca Dio. Egli elimina il dualismo cristiano di bene e di male e 
cerca di comprendere che tutto è bene, che il male è soltanto un’a- 
strazione del giudizio e che il giudicare è il vero peccato originale 
dell’uomo. Nella vita come amore non ci sono nè peccatori nè giu- 
dici, i due termini si richiamano dialetticamente e tolto il giudice, 
si toglie anche il peccatore. Bisogna però capovolgere il manifesto 
cartesiano del pensiero moderno sfatando le mitiche ipostasi di 
persona e di libertà: cogito ergo non sum, comprendo perciò di- 
sperdo la mia vanità soggettivistica, mi risolvo nell’oggetto. Nel- 
la vita come amore cade ogni gerarchia di valori, il pensiero e la 
coscienza non sono soltanto dell’uomo (mito dell’antropocentri- 
smo), tutto pensa e ragiona. Comprendere significa porsi sul piano 
del linguaggio degli animali, avere la razionalità delle molecole 
e delle piante. 

Con tutto ciò, osserva Spirito, il problematicismo non ha rag- 
giunto un sistema chiuso. Il non-so è esso pure un giudizio e quindi 
cade in contraddizione. La vita come amore poi è un'ipotesi e non 
una realtà in atto, l'assenza del male è soltanto presupposta. Ri- 
mangono inoltre due fondamentali domande che non hanno alcu- 
na risposta: come mai si è caduti nel soggettivismo intellettuali- 
stico? e, se tutto è bene, come si arriva a riconoscere che l’intel- 
lettualismo è un male (19). 


(19) Cfr. U. Spirito, op. cit., parte Il, cap. I: Itinerario del problematicismo. 
In questo capitolo è tracciata tutta la linea di pensiero che va dalla vifa alla ricerca, 
alla vita come amore. 
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L’itinerario del problematicismo consegue comunque uno svi- 
luppo ulteriore nel senso di un’infinitudine bruniana, intesa come 
omnicentrismo della conoscenza cosmica in opposizione all’antro- 
pocentrismo del pensiero moderno. Questo esito ha una sua ana- 
lisi nel saggio Natura e Storia. Dalla considerazione del concetto 
di natura in seno allo storicismo idealistico ed al positivismo lo 
Spirito passa al suo nuovo naturalismo coscienzialistico (20). 

Storia e natura sono stati per l’idealismo e per il positivismo 
rispettivamente due configurazioni dell’assoluto in cui il monismo 
delle due filosofie ha tentato di risolvere ogni dualismo. Gli equi- 
voci generati dalle due dottrine dipendono dal loro antropocen- 
trismo umanistico. Anche la natura positivistica è scienza umana 
o evoluzionismo nell’uomo. Al di là di questo antropocentrismo 
rimane la incontravvertibile scoperta idealistica della intrascen- 
dibilità della coscienza. Però all’interno della nostra esperienza 
coscienzialistica scorgiamo più dimensioni e quindi la non coinci- 
denza tra il nostro pensare ed il nostro avere coscienza. Qui sta 
la crisi dell’idealismo che non si può risolvere attraverso la via 
teistica berkeleiana, perchè ci farebbe pervenire ad una coscienza 
umana ingigantita e quindi vi sarebbe ancora un fare dell’antro- 
pocentrismo. Unica via è di « unificare il soggetto con l’oggetto », 
risolvendo «la particolarità dell’uomo nell’universalità della na- 
tura » (21). 

Come ben s’avvide il Bruno, autore dell’autentica rivoluzione 
coopernicana, l’uomo ed il suo pensiero non sono che uno degli 
infiniti modi della natura che è tutta infinita ed è infinitamente 
multiforme coscienza. Nè si può dire che l’uomo sia il termine del 
processo evolutivo della coscienza, inconcepibile dopo la riduzione 
attualistica di tutto a coscienza. Nè l’uomo è una parte dell’uni- 
verso: l’universo non ha parti, non è un organismo, ha soltanto 
dei centri, è una coscienza infinita. 

La storia ha un’unico protagonista che è la natura che si rea- 
lizza infinitamente nell’infinità dei suoi centri. La posizione antro- 
pocentrica ha fatto sì che la storia venga concepita come ritmo 
progrediente nell’attuazione delle umane finalità e quando ci si è 
accorti dei limiti dell'io empirico si è identificata la storia con l’io 
trascendentale. In una concezione omnicentrica, invece, tale pro- 


(20) U. SprrITO, op. cif., parte II, cap. VII: Storia e Natura. 
(21) U. SPIRITO, op. cit., pag. 330. 
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spettiva cade, non c’è progresso, non c’è inizio, non c’è caos, ne- 
gatività. C’è soltanto la storia infinita della natura infinita. 

Pure nel caso di questa posizione di Ugo Spirito siamo dinanzi 
ad un nuovo storicismo. Come in Heidegger non si tratta più di 
uno storicismo costituito dall’attività conoscitiva dell’uomo, ma 
della storia di ciò in cui l’uomo dissolve la propria soggettività. 
Il livello della coscienza cosmica corrisponde a quello in cui VEs- 
serci si condiziona nell’esser-nascosto. La maggiore diversità tra 
la posizione di Spirito e quella di Heidegger sta nel concetto di 
infinito con il quale il filosofo italiano sottrae la coscienza cosmica 
alle strutture necessarie e finite del Geschick heideggeriano. 

La coscienza infinita è di certo la conclusione più consequen- 
ziale che poteva essere tratta dall’assenza del giudizio e dal ri- 
conoscimento della contradditorietà di questa stessa posizione. Sol- 
tanto il piano dell’esperienza coscienziale infinita è il luogo ove 
il giudizio tace e la contraddizione non ha più rilevanza. Eppure 
anche la coscienza infinita ha una sua storia, anzi è la sua storia. 
Il fatto che noi nell’impeto partecipativo del comprendere senza 
giudicare non scopriamo il vincolo necessario che determina que- 
sta storia non è sufficiente per farci concludere che tale vincolo 
non ci sia. Nè d’altra parte Ugo Spirito lo esciude, anzi la sua po- 
sizione metafisica affermante la imprescindibilità dell’assoluto lo 
postula. Lo storicismo in tal modo non viene superato nella pro- 
spettiva antiumanistica del problematicismo italiano. 


Ci siamo soffermati su due interessanti posizioni del pensiero 
contemporaneo per cogliere dalla loro convergenza una conside- 
razione che ci sembra notevole per il nostro studio. Cioè che l’u- 
manesimo del giudizio e l’antiumanesimo del non-giudizio sono 
espressioni di una unica impostazione teoretica giunta all’acme 
della sua crisi. A questa conclusione si perviene se consideriamo 
come lo storicismo sia una prospettiva in cui umanesimo ed an- 
tiumanesimo hanno entrambi cittadinanza. Cerchiamo ora di in- 
quadrare gli elementi finora raccolti nell’analisi delle posizioni 
dei due pensatori contemporanei in una linea di sviluppo più am- 
pia in cui si chiarisca l’itinerario storico che accomuna l’antiuma- 
nesimo all’umanesimo storicistico. 

La polemica sull’umanesimo si è accesa intorno alla natura 
del giudizio, ed è logico che sia così, dato che il giudizio quali- 
fica l’attività della mente umana e quindi è l’equivalente teore- 


\ 


62 ARMANDO RIGOBELLO 
tico di quel fervore di iniziative e di vita tendenti alla celebra- 
zione dell’uomo. L’idealismo risolvendo l’oggetto nel soggetto ed 
il soggetto nella sua attività ha eretto il giudizio a realtà assoluta. 
Il giudizio come assoluto equivale alla assolutizzazione dell’attività 
pensante e quindi alla storia del pensiero umano. Idealismo asso- 
luto, storicismo assoluto, umanesimo assoluto sono espressioni e- 
quivalenti. La crisi dell’idealismo ci ha dimostrato la retoricità 
del giudizio assoluto. Ma l’antiumanesimo non ha sostituito qual- 
cosa di nuovo al giudizio, ha assolutizzato ed ipostatizzato l’as- 
senza del giudizio e l’ha chiamato esser-nascosto o coscienza 
cosmica. 

Se volessimo tracciare la linea di una storia del pensiero co- 
me giudizio nel mondo moderno, dovremmo rifarci alla analitica 
kantiana. Le categorie sono le varie forme del giudizio. Ma il 
problema grave è quello che si impone subito dopo, cioè quello 
della giustificazione delle categorie ossia della loro deduzione tra- 
scendentale. Come è noto è il problema che maggiormente ha af- 
faticato Kant e che trova la sua soluzione nell’Io-trascendentale. 
Le varie forme del giudizio sono tutte dedotte dalla forma: io 
penso. Se ben si considera questo «io penso » più che risolvere il 
problema, lo sposta. L’« îo penso » si riduce ad una descrizione 
più organica dell’attività analitica del pensiero senza peraltro real- 
mente giustificarlo. 

La giustificazione vera delle categorie kantiane si troverebbe- 
ro soltanto qualora entrasse nelle effettive possibilità del conoscere 
umano quell’ideale della ragione che Kant riconosce solamente ad 
uso regolativo. Se l’esperienza potesse essere colta nella sua uni- 
| totalità ci troveremmo di fronte ad un atto realmente giustifica- 
tivo di tutte le altre articolazioni del pensiero. Il problema del 
Verbindung, cioè del vincolo unitario e giustificativo dei vari atti 
del pensiero, cioè dei vari giudizi, sarebbe allora risolto. A_ parte 
il fatto che riapparirebbe allora un altro problema non meno grave 
del precedente, cioè quello che nasce dalla considerazione che, se 
esiste questo atto primo ed omnicomprensivo, non si sa per che 
cosa ci debbano essere gli atti di giudizio particolari, e perchè 
non si risolvano nell’unico atto. 

Kant non pervenne comunque alla soluzione accennata ed il 
problema rimane aperto lasciando da un lato la unitotalità del- 
l’esperienza come ideale della ragione, dall’altro la provvisoria 
soluzione indicata pervenne invece l’idealismo trascendentale. Per 
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l’idealismo infatti l'Io penso kantiano diverrà l'Assoluto, cioè la 
forma del giudizio è eretta a realtà metafisica assoluta ed attua 
quindi la sintesi totale ed unitaria di tutto l’orizzonte della co- 
noscibilità. 

L’idealismo a questo punto si trova di fronte a quell’ulteriore 
problema a cui abbiamo accennato sopra; perchè oltre l’atto as- 
soluto vi sono tante altre forme particolari e contingenti di pen- 
sare e quindi di giudicare? Dato il Pensiero perchè i pensieri sin- 
goli e le varie esperienze con i relativi giudizi di esperienza? L’i- 
dealismo ha affrontato questo problema dialettizzando gli atti ed 
i fatti particolari nell’atto assoluto, il quale ha finito per risolver- 
si in quella attività che è appunto la Dialettica. Se l’atto del giu- 
dizio assoluto si risolve nella dialettica mediazione dei vari giu- 
dizi particolari esso rivela la natura storica della propria strut- 
tura, perchè la dialettica è divenire organico, vita spirituale nel 
suo svolgimento. 

Idealismo e storicismo si presentano quindi come un’unica 
cosa. Ciò che più vale per la nostra ricerca è che la convergenza 
di idealismo e soricismo avvenga proprio attorno alla struttura 
del giudizio: l’atto del giudizio in quanto tale, quando rifiuti un 
limite e si costituisca a fonte giustificativa assoluta, è storia, la 
conoscenza è conoscenza storica, la realtà è il divenire. Il rappor- 
to hegeliano tra fenomenologia e logica è il più indicato a confi- 
gurare questa qualificazione del giudizio come giudizio storico: 
la storia fenomenologica dello spirito si risolve tutta nel ritmo 
dialettico delle sue strutture logiche. 

Se per umanesimo intendiamo quell’atteggiamento culturale 
che esplicita ciò che in sede teoretica è il giudizio, allora l’uma- 
nesimo assoluto è storicismo assoluto. 


Da un lato si è visto come l’antiumanesimo del non-giudicare 
non costituisca un superamento ma anzi una riconferma dello 
storicismo. Dall’altro lato si è pervenuti alla constatazione della 
natura storicistica della conoscenza come giudizio e quindi della 
identità tra umanesimo assoluto e storicismo assoluto. Identità 
che la storia del pensiero moderno da Kant in poi ha reso sempre 
più esplicita. 

A questo punto non resta che constatare come l’itinerario 
speculativo dell’antiumanesimo sia lo stesso itinerario dello sto- 
ricismo umanistico e ne costituisca la conclusione. Con la crisi 
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dell’umanesimo idealistico e storicistico non si apre una prospet- 
tiva nuova, ma si rimane sull’orizzonte dello storicismo comunque 
lo si consideri. 

Resta dimostrato così uno dei più cospicui equivoci del pen- 
siero moderno, quello di costruire un umanesimo sul piano della 
conoscenza storica caratteristica del giudizio. Storia e giudizio 
assunti idealisticamente a valori assoluti. 

A maggior chiarimento dell’accennato convergere di itine- 
rari speculativi, ci soffermiamo brevemente a considerare il modo 
in cui, in seguito alla crisi dell’hegelismo, ci si avvii alla conclu- 
sione della linea di sviluppo dello storicismo umanistico assoluto 
e se ne scorga il suo antiumanesimo. 

Abbiamo visto come la Fenomenologia dello Spirito di Hegel 
sia l’espressione più caratteristica del confluire della storia fe- 
nomenologica dello spirito con il processo logico dialettico dello 
spirito stesso. Dopo Hegel gli sviluppi della crisi che investe l’i- 
dealismo si caratterizzano in uno svincolarsi della fenomenologia 
dalla logica-dialettica per costituirsi in un modo di essere auto- 
nomo, qualificandosi spesso come fenomenologia dell’esistenza. 
D'altra parte l’idealismo ha cercato di pervenire ad una riforma 
della logica in modo da liberarla dalla macchinosità a cui doveva 
piegarsi per assumere in sè ogni movimento della fenomenologia 
e quindi ogni storia del particolare empirico. I due sviluppi post- 
hegeliani sono tra loro opposti in quanto il primo intese ridurre 
tutto l’orizzonte speculativo al livello della esperienza come pre- 
senzialità, ed il secondo indicò col nome di mera empiria tutto ciò 
che fosse insignificante quindi privo di una qualsiasi validità. Pur 
nella loro opposizione rivelano un tratto comune in quanto en- 
trambi obbediscono all’esigenza di semplificare all’estremo gli stru- 
menti e le conclusioni della loro ricerca. 

La semplificazione operata dalla fenomenologia si conclude 
con il più maturo atteggiamento di Husserl che è quello della 
coscienza nel suo concetto puro. Dissolta, anche in seguito alla 
critica della sinistra hegeliana, la identificazione di fenomenolo- 
gia e di logica, sembrò tramontare sull’orizzonte della filosofia uf- 
ficiale l’importanza del fattore fenomenologico. Ma furono pro- 
prio gli esiti del problema lasciato aperto dalla critica della po- 
sizione hegeliana quelli che non solo riportarono la fenomenolo- 
gia sul piano filosofico, ma la collocarono al centro della specu- 
lazione. 
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La gnoseologia post- hegeliana in polemica con la pregnanza 
metafisica della gnoseologia idealista, si configurò come psicologi- 
smo e come logicismo, auspice il clima di un generale ritorno a 
Kant. Il primato della attività psichica e quello della categorialità 
logica sembravano lasciare nell'ombra la coscienza che pure era 
il luogo di quella attività e di quelle categorie. Il valore della co- 
scienza fu rivendicato da Husserl. La coscienza è per lui la vera 
condizione trascendentale. A questa trascendentalità si perviene 
attraverso la messa tra parentesi dei contenuti della cosciènza e 
attraverso la neutralizzazione delle attività psichiche e delle ca- 
tegorie. Questa sospensione del giudizio è l’epochéè, la quale non 
è dubbio scettico, ma apertura intenzionale radicalmente critica. 
L'orizzonte di questa coscienza è l’orizzonte fenomenologico in- 
teso come annunciarsi alla coscienza, come presenzialità pura. 

La radice dell’antiumanesimo di Heidegger è nell’epochè di 
Husserl, ossia nel passaggio dalla fenomenologia come storia dello 
spirito alla fenomenologia come apparire alla coscienza. Heidegger 
ha tratto dalla posizione di Husserl uno sviluppo che ne modifica 
sostanzialmente le conclusioni. La sospensione del giudizio non è 
più una regola del metodo critico, ma una struttura ontologica 
che trapassa nell’atteggiamento dell’uomo. Il non giudicare corri- 
sponde all’esser-nascosto. Ma questo esser nascosto, come già si 
è visto, si rivela nella varietà dell’Esserci storico ed il non-giu- 
dicare corrisponde all’adeguarsi al divenire. L’antistoricismo è così 
storicismo, l’antiumanesimo assoluto è uno storicismo quanto l’as- 
soluto umanesimo. 

Lo psicologismo ed il logicismo non avevano sostituito una 
concezione nuova al posto della metafisica storicistica di Hegel, 
avevano soltanto ripiegato dalla metafisica alla metodologia. Hus- 
serl radicalizzando la metodologia pervenne al caso limite della 
trascendentalità e quindi all’estrema purezza della coscienza. Al- 
l’interno dello spazio neutro della coscienza ricompare con l’on- 
tologia heideggeriana il non superato storicismo la cui matrice è 
ancora quella di Hegel. 

Conclusioni analoghe si possono trarre da quella semplifica- 
zione post-hegeliana della logica idealistica che ha tentato di 
compiere il neo-idealismo italiano. La riforma della logica, che si 
può considerare come il tema di fondo del neo-idealismo stesso, 
si configura in diverso modo nel Croce e nel Gentile. Qui ci oc- 
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cuperemo brevemente dell’attualismo gentiliano in quanto è dal 
suo ceppo che procede l’antiumanesimo di Ugo Spirito. 

L’Atto puro è ciò che Giovanni Gentile ha sostituito al mac- 
chinoso ritmo ascensionale della dialettica hegeliana con un pro- 
cedimento e con delle modalità che sono noti e che quindi non è 
il luogo di esporre. L’Atto puro è un’estrema semplificazione della 
vita spirituale, come la coscienza di Husserl è l’estrema sempli- 
ficazione della coscienza come apertura e come disponibilità. L’Atto 
puro è la pienezza dello spirito e costituisce l’opposto della co- 
scienza husserliana che è vuoto neutro. 

La critica di Spirito ha condotto a scoprire che quell’interno 
e meraviglioso fervore che caratterizza la vita dell’Atto puro non 
ha un effettivo fondamento giustificativo, e che quindi l’Atto va 
ricondotto a proporzioni che richiamano da vicino la trascenden- 
talità pura della coscienza husserliana. All’interno di quella pu- 
rezza è riapparsa la storia che, come si è visto, è storia della na- 
tura. Questo riapparire della storia è dovuto anche in questo caso 
al fatto che non è stata ancora elaborata una nuova metafisica 
al posto di quella idealistico-storicistica. Quest’ultima finisce per 
riapparire ogni qualvolta ci si ponga, come nel caso dell’antiuma- 
nesimo, al livello della maggiore scoperta idealista che è la di- 
mensione trascendentale. 

Sul piano della trascendentalità umanesimo ed antiumanesimo 
coincidono in una contraddizione senza sintesi. 


L’umanesimo filologico trova le ragioni delle proprie incer- 
tezze speculative nell’itinerario che abbiamo tracciato. Affermare 
la classicità di un’epoca storica significa erigerla a valore formale 
della umanità. La contraddizione che sta nel fondo dell’orizzonte 
culturale dell’umanesimo filologico consiste nell’assunzione di un 
elemento formale in senso classico e contemporaneamente nell’ac- 
cettazione della struttura storicistica del giudizio. La quale strut- 
tura costituisce il paradigma della cultura filosofica post-kantiana 
e quindi di quella celebrazione dell’attività dell’uomo che è così 
cara ad ogni umanesimo. 

La filosofia greca operò la grande scoperta della teoreticità e 
la intese come dominio intellettuale sul particolare, sul frammen- 
tario, sul fuggevole, cioè come comprensione del loro inserimento 
nell’universale, nel totale, nell’eterno. La nozione di forma è il 
risultato tipico della teoreticità greca nel suo tentativo di sottrar- 
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re alla corrosione del tempo e alle vicissitudini dell’esistenza l’ar- 
moniosa bellezza della realtà colta nel vertice del suo sviluppo. 

La teoreticità moderna è anch’essa dominio del particolare, 
del frammentario, del fuggevole, ma questi caratteri non sono quel- 
li della accidentalità dell’individuo o del cosmo, ma quelli del di- 
venire e dell’azione. In altre parole la teoreticità moderna sottrae 
gli attimi del divenire e la molteplicità delle azioni dalla loro fram- 
mentarietà empirica per darne una interpretazione teoretica, per 
stringerli insomma entro un vincolo speculativo. Tale vincolo è il 
trascendentale idealistico-storicistico. 

La forma della filosofia classica ed il trascendentale della fi- 
losofia moderna sono i due modi della teoreticità e l’uno corrispon- 
de all’altro nella propria prospettiva. La loro contradditorietà si 
evidenzia proprio perchè assolvono la stessa funzione nei rispet- 


x 


tivi contesti filosofici: il dominio teoretico nel primo caso è volto 
a vincere il tempo in un ideale formale, nel secondo caso è la giu- 
stificazione speculativa del tempo. 

L’umanesimo filologico rispecchia in varia misura questa si- 
tuazione contradditoria, in quanto intende essere una devozione 
ad un quadro di valori ed allo stesso tempo vuole interpretarli in 
rapporto alla situazione presente. Rischia così continuamente di 
storicizzarli. Tra il valore e la storia non vi è rapporto di conti- 
nuità, ma di opposizione, per lo meno fino e che il valore è inteso 
in tutta la sua purezza e la storia in tutta la sua onnipotenza. Per 
questo il dramma dell’umanesimo filologico si esprime in Bur- 
ckhardt ove l’umanesimo è dottrina di opposizione. Questa oppo- 
sizione non è superata, ma soltanto attutita dall’impegno educa- 
tivo del neo-umanesimo tedesco che rimane pertanto nella mede- 
sima linea speculativa del Burckhardt. La diversità è di intona- 
zione etico-politica, intonazione esigenziale e priva di autentica de- 
duzione teoretica. 

Il vertice in cui la contraddizione sembrerebbe dissolversi è 
l’umanesimo attualistico di Giovanni Gentile. L’ideale formale che 
il suo umanesimo propone non è più quello della filologia e della 
filosofia classica, ma l’attività spirituale, in conformità alla sua 
interpretazione del Cristianesimo e dell’Umanesimo italiano. Tale 
ideale formale ha come logico e conseguente sviluppo il trascen- 
dentale idealistico. La forma dell’attività del pensiero è allo stes- 
so tempo la forma dell’uomo e della storia. Uomo e storia si iden- 
tificano nella purezza dell’Atto. 
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La contraddizione si risolve quindi nell’assoluto storicismo 
gentiliano. L’umanesimo però si fa assoluto e trapassa nello stori- 
cismo assoluto e quindi nell’antiumanesimo, secondo quell’itine- 
rario che da Hegel porta a Gentile e da Gentile a Spirito. 

Si noti come la contraddizione accennata si risolva allorchè 
l’ideale di uomo e la concezione della storia coincidono nella strut- 
tura dell’atto creativo. 

L’ideale umanistico di incondizionata libertà e di sovrana e- 
spressione di sè trova così il suo compimento. Però a questo punto 
è possibile porsi una domanda: la libertà incondizionata come vita 
assoluta dello spirito, riesce effettivamente a dominare e risol- 
vere in sè ogni aspetto fenomenologico ed empirico della storia 
e dei soggetti umani particolari? Oppure la sua trionfante pienezza 
deriva dal non aver affrontato la battaglia della riduzione del par- 
ticolare storico nel trascendentale dialettico, ed aver invece ini- 
ziato immediatamente dalla sintesi, cioè dalla vita dello spirito? 

Propendiamo per la seconda alternativa. In questo caso ci si 
chiariscono alcune componenti dell’itinerario che siamo andati trac- 
ciando, come pure alcune relazioni degli umanesimi contempora- 
nei con quest’itinerario stesso. 

Da un lato l’illusoria pienezza dell’atto gentiliano trapassa nel- 
la scepsi radicale dell’antiumanesimo di Spirito, dall’altro le e- 
sperienze esistenziali dei singoli e la fenomenologia della storia si 
configurano in rapporti nuovi che sono quelli dei più recenti u- 
manesimi dell’éngagement. 


L’umanesimo militante o dell’éengagement si inserisce nello 
sviluppo dello storicismo trascendentale al punto in cui esso entra 
in crisi e trapassa nell’antiumanesimo del non-giudicare. Questa 
identità di partenza non condiziona una identità di svolgimento, 
anzi l’umanesimo più recente percorre un itinerario che è esatta- 
mente l’opposto di quello antiumanistico. 

Per non cadere in formule equivoche consideriamo successi- 
vamente l’umanesimo marxista nella sua formulazione storici- 
stico-dogmatica, indi il secondo umanesimo marxista e quello esi- 
stenziale di Sartre e Camus. Infine gli umanesimi personalistici e 
la posizione di Maritain. 

L’umanesimo marxista nel senso dello storicismo metafisico 
non è al di là della crisi dell’idealismo trascendentale, ma ne con- 
tinua i motivi speculativi evidenziando con estrema consequen- 
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zialità gli esiti di un umanesimo ad oltranza come è lo storicismo 
assoluto. In tale umanesimo si conclude quella linea di pensiero 
che ha le sue premesse nell’ottimismo illuministico e si sviluppa 
nell’umanesimo della creatività idealistica. 

Il secondo umanesimo marxista, quello della liberazione e del- 
la problematicità, trova un conseguente compimento dell’umane- 
simo esistenzialistico. Come l’antiumanesimo del non-giudicare, tale 
umanesimo si pone al centro della crisi dell’idealismo trascenden- 
tale, ma il suo itinerario non va verso la sospensione del giudizio, 
ma perviene a quel giudizio incondizionato che è la libertà di 
Sartre. 

La creatività dialettica viene spogliata del suo valore specu- 
lativo ed evidenziata nel suo aspetto vitale di libertà assoluta. 
Tale libertà è teorizzata come possibilità pura, ma per lo più è 
descritta come esperienza psicologica ed esistenziale. Dalla dia- 
lettica si passa alla fenomenologia con l’intonazione caratteristica 
delle etiche dell’impegno, specie nell’umanesimo marxista. 

L’umanesimo personalistico, introducendo il concetto di perso- 
na, intende recuperare il valore della creatività e contemporanea- 
mente il limite di tale creatività. In tal modo la storia verrebbe 
interpretata senza risolvere necessariamente il giudizio storico in 
giudizio storicistico. L’umanesimo personalista si inserisce quindi 
nella crisi dello storicismo idealistico ed intende risolverla con e- 
lementi intrinseci all’idealismo stesso, ma corretti nella loro as- 
solutezza. Il problema di questo umanesimo è vedere se, caduta 
cuella assolutezza, la vita spirituale non si risolva tutta in una fe- 
nomenologia dello spirito in senso psicologico-descrittivo. Si tratta 
insomma di fondare quella medietas tra speculatività ed esperien- 
za che è il luogo metafisico-esistenziale della persona. Se questa 
fondazione risulti efficacemente costituita, è questione che ora non 
discutiamo; qui ci basta indicare a che punto dell’itinerario accen- 
nato si inserisca l’umanesimo personalistico. 

L’umanesimo integrale di Maritain, infine, non intende esse- 
re una metafisica nuova; esso inscrive decisamente nella crisi di 
quella idealistico-storicistica la rivoluzionaria presenza della filo- 
sofia perenne. Tale filosofia è la premessa ideologica dell’umane- 
simo integrale, ma esso è movimento di cultura, programma mo- 
rale e politico; per questo deve scendere a contatto con la situa- 
zione storica dello storicismo in crisi. Le difficoltà evitate in sede 
teoretica, dato il radicale ritorno alla prospettiva classica, ricom- 


70 ARMANDO RIGOBELLO 


paiono quando si impone la necessità etica e caritativa di un im- 
pegno in una situazione a sfondo contradditorio come è quella 
del contesto storicistico della età contemporanea. Nel definire il 
rapporto tra il valore teoretico formale classico e la situazione 
storica presente imbevuta di teoreticità storicistica, l’umanesimo 
integrale corre i propri rischi. Abbiamo già notato l’importanza 
di questa posizione per una concezione dell’umanesimo contempo- 
raneo, sui problemi che essa apre ritorneremo anche nelle consi- 
derazioni conclusive. 

L’indagine finora compiuta in sede storica ci porta alla con- 
clusione che uno stesso itinerario speculativo accomuna l’umane- 
simo idealistico e l’antiumanesimo post-idealistico. Il persistente 
storicismo è il connettivo di tale continuità di sviluppo. 

L’umanesimo contemporaneo nella varietà delle sue forme rap- 
presenta un tentativo di prevenire gli esiti antiumanistici dello sto- 
ricismo trascendentale, tentativo il più delle volte compromesso 
dal fatto che questi umanesimi sono condizionati dalla stessa linea 
di sviluppo sopra indicata. 

Rimangono comunque alcune possibilità di ulteriore sviluppo 
sia nel precisare il valori umanistici, sopratutto nel senso della 
persona, sia col chiarire il rapporto tra questi valori e la storia in 
modo che non vengano storicizzati. Concludere il nostro discorso 
sull’umanesimo significa sondare l’ambito di queste possibilità. 


ARMANDO RIGOBELLO 


Dai lag ESILE n] 
IL TEMA DEL LIBRO XII DELLA METAFISICA 


I - NOTA INTRODUTTIVA. 


Per chi abbia una sommaria nozione della Metafisica di Aristo- 
tele e del contenuto delle sue quattordici ardue parti, il libro XII 
figura come il trattato teologico, la cupola del pensiero aristote- 
lico. Effettivamente non si può non leggere con crescente interesse 
e vivo godimento spirituale il denso ragionare del filosofo greco 
che dalla natura s’innalza, via via, fino alle inaccessibili attività 
dello spirito. Ma questa prima impressione, interrotta e « decan- 
tata » dalle aride annotazioni degli esegeti e dei critici, si dilegua 
man mano che si affrontano le reali difficoltà esegetiche e si tenta 
di comporre le apparenti o reali contraddizioni del testo. 

L’intento di queste pagine è di stabilire fino a che punto il 
libro XII si possa dire teologico. Anticipando le conclusioni di que- 
sto modesto studio, ci sembra di poter asserire che l’intento del 
libro XII non è direttamente teologico, ma « ontologico », dando 
a questa parola il significato particolare che è attualmente in uso. 
Infatti il tema del libro risulta essere una «indagine dei principii 
della sostanza ». 

Prima di entrare tuttavia nell’esame del libro XII ci sembra 
opportuno richiamare l’attenzione del lettore sui principali ten- 
tativi esegetici della Metafisica e sui precipui risultati che la cri- 
tica contemporanea riconosce come validi o come accettabili. 

Si può anzitutto partire dall’esame interno di essa. 


A) Critica interna. 


Secondo lo Jiger resta escluso che la « Metafisica » si possa 
considerare a) come una raccolta di appunti o sussidi mnemonici 
del professore; b) come appunti redatti da qualche allievo, pre- 
sente alle lezioni e in seguito radunati e collezionati da altre mani; 
c) come frammenti o materiale frammentario di un ipotetico la- 
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voro letterario o di un manuale o testo scolastico che non fu mai 
ultimato; d) come raccolta di una serie di conferenze indipen- 
denti ma complete nello svolgimento dei temi (e non puri fram- 
menti o appunti), stese per una raccolta, o redazione di un unico 
lavoro da pubblicare (1). 

Nessuna di queste ipotesi riesce a spiegare sia la forma sia il 
contenuto dottrinale della Metafisica; infatti, sempre secondo lo 
Jager la Metafisica appartiene ad uno stile letterario greco della 
prima metà del secolo IV° av. Cr., fiorito nell'ambiente accade- 
mico (2) e peripatetico sotto l'impulso delle scuole filosofiche 
(Schulbetrieb). Perciò: a) non si potrebbe parlare di appunti di 
un maestro, ma piuttosto di un risultato della scuola (3); b) nem- 
meno è possibile che un allievo da solo abbia potuto redigere i 14 
libri in forma di note: lo prova il rinvio frequente di un libro 
ad un altro e alla «Fisica »; c) d’altra parte i 14 libri non sono 
stati scritti per puro scopo letterario e in forma definitiva. I libri 
II, V, XI, XII (4) sono autonomi, per se stanti, privi di connessioni 
e rinvii, rispetto agli altri 10 libri; d) nondimeno non si può dire 
che siano frammenti, nè si può affermare che siano rivolti al pub- 


(1) W. Jiger: Studien zu Enstehunsgeschicte der Metaphysik des Aristoteles (1913) 
pag. 131-48, 164-174. 

(2) Secondo J. Owens (The doctrine of Being in the Aristotelian Metaphysics, To- 
ronto 1951) tracce di questo genere letterario si hanno nel « Fedro » e nel « Parme- 
nide » (pag. 28-29). 

(3) Così anche Emilio Oggioni (La filosofia prima di Aristotele, Milano 1939, 
pag. 21, 43; ecc. La Metafisica di Aristotele - Padova, 1950 passim); così anche J. Owens 
afferma: «In a word, the « Metaphysics cannot be approached today as a modern 
literaly « work » or text-book; no as series of lectures or collection notes. It must 
be looked upon as a group of variously related « treatments » of a definite subject 
matter which were evolved in the intellectual atmosphere and background of fourth 
century athens » (Op. cit. pag., 31). Così Anton Hermann Chroust in un importante 
studio sul tema che stiamo trattando (The composition of Aristotle’s Metaphysics in 
« The New Scholasticism » XXVIII, 1954, pag. 58-100). Dice il Chroust: « In this atmo- 
sphere apparently a pedagogical technique was developed which tried to blend the 
teacher’ s intellectual mastery of the subject matter with the assumed ignorance or 
uncertainty of the student » (art. cit., pag. 62 nota 17). 

(4) Secondo lo Jiger i libri « indipendenti » della Metafisica sarebbero il libro 
A, K, Z, H. E’ notevole osservare che ad una conclusione affine è pervenuto il Moraux, 
dopo W. Ross secondo cui la inserzione dei libri A, A, K, A, (che sono quasi tutti quelli 
menzionati dallo Jàger) fu fatta più tardi rispetto al gruppo originario della lista 
compilata da Aristone di Ceo. Il Moraux (Les listes anciennes des ouvrages d’Aristote 
Lovanio 1951) attribuisce la cosa al fatto che queste opere indipendenti non erano 
ancora rifinite quando fu compilata la lista in questione. Leggermente diversa è la 
spiegazione di J. Owens che distribuisce i libri della Metafisica in tre serie: 
gruppo A: A, B, T,E 1, 4; gruppo B.: E 2-4, Z, H,6 1-9, 8 10; gruppo C: M 1-9, 
M 10. Il libro A sarebbe da considerarsi come un’aggiunta posteriore da iscrivere tra 
i due primi gruppi. Il libro K sarebbe un riassunto dei libri B T E; mentre i 
libri A, N sono fuori della serie principale; non hanno nessun legame « metodico » 
con essa e sono « autonomi » (op. cit., pag. 34 sgg). Come si vede, gli autori con- 
vengono pur per ragioni diverse, nel considerare il libro XII come un’opera com- 
pleta per se stante. 
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blico. Jager perciò conclude che la Metafisica non fu scritta come 
opera letteraria (5). 

Egli perciò sostiene che la Metafisica sia la raccolta di « logoi » 
scritti dall'ambiente della scuola (non necessariamente dagli stu- 
denti) a guisa di programmi (6) per le discussioni accademiche il cui 
metodo aporematico non esprime dubbi da parte di Aristotele, 
bensì espone in forma negativa quasi didatticamente i dubbi de- 
gli uditori per avviarli alla comprensione del «logos », o tema di 
discussione (7). Perciò il Chroust ritiene che questi « logoi » erano 
schizzi a contorni imprecisi, soggetti a revisioni, sicchè alla fine 
dell’attività filosofica del Maestro poterono essere rifusi in unità 
didattica (8): pensare che i 14 libri fossero un’opera completa sa- 
rebbe erroneo; erano destinati ai membri del peripato, agli allievi 
della scuola; di qui il carattere esoterico della Metafisica. 


B) Cronologia. 


Un secondo elemento per la soluzione del problema è dato dal- 
la cronologia. Ora le date certe che noi possediamo sono solo le 
seguenti: morte di Platone 348-47; morte di Speusippo 339-38; sco- 
larcato di Speusippo 348-339; scolarcato di Senocrate 339-315. Ri- 
forma del calendario ateniese fatta da Callippo 330-29. Fondazione 
del Peripato 335. Ma queste date sono generiche ed estrinseche al- 
la filosofia aristotelica: non possediamo nessuna data che fissi l’o- 
rigine anche di una sola parte della Metafisica ad eccezione forse 
del generico accenno a Callippo nel libro XII, 8, di cui più avanti. 

Al metodo cronologico si è affidato lo Jager nella sua più ma- 
tura opera su Aristotele: egli ritiene che i 14 libri della Metafisica 
(come del resto le altre parti del « corpo aristotelico ») si possono 
distribuire in tre distinti periodi dal 350 al 322: a) periodo pla- 


(5) Sfudien, pag. 164-174. 

(6) Il Moraux afferma che il nipote di Aristotele, Callistene, raccolse il ca- 
talogo dei vincitori dei'giochi pitici (op. cit., pag. 10). Egli però distingue opere 
« personali » e opere in collaborazione (ib.). 

(7) Il Chroust osserva che né90d0g, Abyog, tpaypateta significano indifferentemen- 
te un tema discusso sotto forma di « argomento della scuola ». Da ciò risulta che è 
vano ricercare in A. il « sistema »; infatti cjotMpa non significa « sistema » nel senso 


moderno della parola: e la voce dewpix non va intesa nel senso di una tesi ufficiale 
definitiva, bensì « ricerca », contemplazione (art. cit., pag. 63 nota 21). 

(8) L’aporia, secondo l’A. « merely expresses a personal « techical » or « didactie » 
attitude on the part of Aristotle towards his « students ». It is indicative of his « di- 
dactic opinion » as to the best manner in wich, for the time being, a certain difficult 
topic may be presented to untrained or immature mind. It does not indicate however, 
that Aristotle himself was ignorant or incertain about the subject matter he presented 
to the listeners » (art. cit., pag. 62). 
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tonizzante che va dal 350 al 346; b) periodo critico o dei viaggi 
dal 346 al 335; c) periodo empirico dal 335 al 322. 

Lungo i tre periodi lo Jager scagliona i 14 libri scegliendo co- 
me criterio discriminativo l’atteggiamento aristotelico che passa 
dalla massima adesione e fedeltà alla teoria delle idee, di rispetto 
alla memoria di Platone ecc. (1° periodo), alla critica del platoni- 
smo (II° periodo) ed infine ad una concezione concreta e quasi 
empiristica del reale (III° periodo). 

Il metodo cronologico fu seguito dopo lo Jager da molti stu- 
diosi: alcuni si sono limitati alla cronologia di determinate opere. 
Altri invece hanno cercato di fissare una cronologia per tutti i 46 
scritti del « corpo aristotelico ». 

Tra i primi ricordiamo Hovard Runnen per la Fisica (9); F. 
Nuyens per la Psicologia (10); E. Oggioni, A. Carlini (11), Von Ar- 
nin (12) per la Metafisica; P. Gohlke per la logica (13). Tentativi 
per una cronologia generale furono esperiti da Joseph Zùrcher (14). 

Ma oggi si può dire che si va profilando un movimento di stu- 
di aristotelici tutt'altro che favorevoli alle cronologie: esse infatti 
si basano su fatti esteriori e ben poco legati intrinsecamente alla 
filosofia aristotelica; si ritorna al principio enunciato 80 anni fa da 
Trendelenburg: Aristoteles ex Aristotele. Così J. Owens (15) e 
Hermann Chroust (16). Questi autori sostengono che la successio- 
ne dei 14 libri della Metafisica dev’essere fissata più mediante un 
piano o principio intrinseco di collegamento, che in base a criteri 
cronologici, o da altri criteri estrinseci come le date, le notizie sto- 
riche del tempo ecc. Si ottiene così una concatenazione dei libri 
in base a contenuto dottrinale e a principii didattici particolari. 


(9) « The development of Aristotle illustrated from the earliest books of the 
Physics », Kampen (Olanda) 1951. L'A. è stato severamente criticato (giustamente cre- 
diamo) per il metodo arbitrario e anacronistico. 

(10) L’évolution de la Psychologie d’Aristote - Lovanio 1948. 

(11) Aristotele, « La Metafisica » - Bari 1928 pag. VIII - sgg. Di Oggioni si è 
già parlato. 

(12) Eudemische ethik und Metaphysik in « Sitzungsberichte » - Wien 207, 1928 
pag. 5 sgg. e ancora sulla teologia: « Die Entstehung des Gotteslehre des Aristoteles » 
Vienna 1931. Bisogna ricordare che altri valorosi studiosi tedeschi si sono interes- 
sati del problema; noi li ricordiamo solo di passaggio: Natorp, V. Ivanka, Glase. 

(13) P. Gohlìke: Die Enstehung der aristotelischen Logik (Berlino 1936). 

(14) Aristoteles Werk und Geist - Paderbon 1952 (passim). 

(15) The aristotelian doctrine of Being in the aristotelian Metaphysics - Toronto, 
1951, pag. 230, in cui I’A. scarta le ipotesi di V. Arnin, Oggioni, Nuyens per «lack of 
actual chronological evidence » (ib.). 

(16) The composition of Aristotle’ s Metaphysics, art. cit., passim, e specialmente 
a pag. 100 ove afferma che il metodo cronologico « must be regarded as merely pro- 
visional », mentre quello « metodologico » « more definite and..... more satisfactory ». 


Tuttavia egli conclude che i due metodi sono tutt’altro che decisivi e che la que- 
stione resta ancora difficile. 
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Tale metodo è appellato « didattico », « metodologico », « pedago- 
gico ». 


C) Osservazioni intorno ai precedenti tentativi cronologici. 


a) Si può anzitutto affermare che in questi ultimi quaranta 
anni di studi aristotelici siano stati notevolissimi sia per l’effet- 
tivo progresso sia per la novità del metodo. Si può ritenere come 
acquisito: a) il concetto jàgeriano della evoluzione del pensiero ari- 
stotelico; Aristotele non è un filosofo immobile, bensì un formida- 
bile indagatore, sempre proteso innanzi alla ricchezza e comples- 
sità dei problemi (17). Egli vi accedeva con quella mentalità cri- 
tica che, maturata negli ultimi anni d’insegnamento di Platone, 
sì era via via resa cosciente dei proprii limiti e delle possibilità 
di un metodo. 

b) L’antiplatonismo aristotelico va affermato con cautela; co- 
me anche bisogna guardarsi dall’idea di un platonismo servile del 
giovane Aristotele (18). Questo forse è il punto più difficile della 
questione aristotelica; è evidente infatti che la differenziazione del 
Peripato dall'Accademia, per guanto abbia un riferimento di spa- 
zio (i due diversi luoghi in Atene) e di tempo (il Peripato fu fon- 
dato nel 335), non è facilmente traducibile in misure ed in quanti- 
tà. Ora la ipotesi jageriena fa dell’evoluzione aristotelica una que- 
stione troppo semplice, ci sembra; si afferma infatti che l’evolu- 
zione fu graduale ed omogenea. Se ciò è vero domandiamo perchè 
alla morte di Speusippo invece di Senocrate non fu chiamato Ari- 
stotele alla successione dello scolarcato accademico. Evidentemente 
è perchè Aristotele già nel 339, anno della morte di Speusippo, era 
spiritualmente lontano dal platonismo (oltre che per ragioni po- 


(17) Sotto questo aspetto, meno riuscite ci sembrano le tesi dello Zircher e del 
Le Blond. Lo Ziircher, come osserva N. Picard. (Recensione del lavoro dello 
Zircher in « Teoresi » VIII, 1953 pag. 166-71) finisce per presentarci un Aristotele 
« senza storia », senza evoluzione dottrinale; egli infatti nega la distinzione tra o- 
pere essoteriche ed esoteriche. Il Le Blond (Logique et Méthode chez Aristote - Parigi 
1939) cade nell’eccesso opposto quando ci presenta un Aristotele tutto intento a cer- 
care « aporie » senza risolverle. Ci sembra che l’aporia aristotelica debba essere ricon- 
dotta, come fu osservato da Oggioni e Chroust, ad un significato « metodologico ». 
Aristotele non è un problematico puro; la sua filosofia è apodittica per eccellenza. 

(18) Ciò è sottolineato dal Taylor (A. E. Taylor: Aristotle on his Predecessors, 
ristampa 1939, Illinois, pag. 40-41) ov’è detto che al più si può dubitare se in que- 
stioni logiche Aristotele abbia compreso Platone, ma non delle reali divergenze e 
convergenze del discepolo rispetto al Maestro. In tema di metafisica l’antiplatonismo 
di Aristotele non deve creare delle forzature o esagerazioni. L’Owens insiste sull’an- 
tiplatonismo metafisico (lodato per questo da C. Fabro nella recensione: Il concetto 
di essere e la Metafisica in « Giornale di Metafisica » VII, 1952 pag. 661-68). Talora 
tale tesi sembra forzata. 
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litiche di filomacedonismo), e quindi ormai sicuro delle sue posi- 
zioni dottrinali. Cosa questa inspiegabile se invece si ammette la 
tesi jageriana della evoluzione spirituale omogenea e costantemen- 
te progressiva. Anzi si può aggiungere che la tesi dell’antiplatoni- 
smo aristotelico ha condotto a conclusioni disparate e talora oppo- 
ste proprio perchè — come ci sembra — il tema è suscettibile di as- 
sunzioni più probabili o verosimili che dimostrative. Così ad es. 
dalla comune tesi della graduale evoluzione, lo Jager dimostra che 
il libro XII della metafisica fu redatto nel periodo platonizzante 
(342 circa, fatta eccezione per il capo 8) a motivo del tema alta- 
mente platonico teologico, ivi svolto; l’Oggioni invece afferma che 
tale libro è tra i meno platonici di tutta la Metafisica e perciò do- 
vrebbe essere stato redatto verso il 340-339. Queste conclusioni so- 
no spiegabili appunto se si crede possibile assumere come certa 
la misurabilità temporale e quantitativa dell’evoluzione aristotelica 
e del suo graduale antiplatonismo. Cosa, questa, assai ardua e pro- 
blematica, crediamo. 

c) Il metodo didattico-pedagogico per quanto più modesto nel- 
le sue pretese sembra contenere un’avvio a più accurate indagini 
e a conclusioni più plausibili: ciò è visibile nel libro XII, ove (co- 
me opiniamo e risulterà più avanti) il tema svolto non riguarda, 
come si afferma comunemente, il problema teologico, bensì l’« ar- 
chè » in genere. Questa affermazione che sarà dimostrata nel corso 
di queste pagine, trova una conferma nell’altra ipotesi già del 
Buhle (1788) secondo cui il libro XII non sia nient’altro che il la- 
erziano « repì &apy7s ». Concludendo: nella soluzione dell’attuale 
problema aristotelico, non si neglige qualsiasi contributo o metodo 
(compreso quello cronologico) ma, nelia presente situazione degli 
studi, essa sembra più facile se i 14 libri della Metafisica si inten- 
dano come raccolta di «logoi» ossia di temi filosofici sviluppati 
da Aristotele stesso in forma schematica con il metodo didattico 
delle aporie ai fini di una più facile iniziazione alla metafisica, 
in tempi non facilmente definibili. 


II - IL LIBRO XII DELLA METAFISICA. 


Il libro XII della Metafisica coi suoi 10 capitoli sembra il più 
caratteristico tra tutti i 14 libri per il suo contenuto e unità; esso 
sembra costituire in modo esatto un caso tipico di uno svolgimento 
a tema obbligato o « logos », come si è detto poc’anzi. A escluder- 
ne l’autonomia si sarebbe tentati a stabilire alcuni raffronti dot- 
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trinali tra il libro XII e gli altri. Ma per quanto le dottrine svolte 
nei primi cinque capitoli abbiano un riferimento ai libri VII, VIII, 
IX, si tratta nondimeno di una somiglianza generica; inoltre ben- 
chè la seconda parte del libro XII si accosti al libro XIV, il con- 
trario non avviene, come nota l’Owens (19). Questa indipendenza 
del libro XII rispetto agli altri libri è confermata dal fatto che 
esso contiene rinvii alla Fisica ma non agli altri libri della Me- 
tafisica (20); nè gli altri libri rinviano al XII. Ciò trova una debole 
ma significativa conferma nello stile con cui esso è redatto: i pri- 
mi cinque capitoli si scostano dalle altre parti della Metafisica nel 
fatto che a differenza di quanto si è detto precedentemente essi 
sembrano davvero appunti per lezioni universitarie, come è stato 
osservato e ribadito dall’Owens (21), dopo lo Jàger (22); le espres- 
sioni « Ètu, rel », visibili del resto anche nel capo 9, sono assai 
frequenti e rivelano il carattere schematico riassuntivo del testo. 
Inoltre benchè la trattazione teologica dei cap. 6-10 sia richiesta 
dai libri II, III, VII, VIII, X, tuttavia la dottrina svolta nei cinque 
capitoli non risponde alle proposte avanzate nei precedenti libri 
(23). Un altro rilievo ci soccorre a caratterizzare meglio il libro XII, 
capo 8, perchè dal punto di vista letterario, sembra scostarsi dalla 
laconica brevità degli altri 9 capitoli e ci avvicina idealmente a 
quell’aurea fluidità ed eleganza di stile ricordata da Cicerone. Ec- 
co quindi un nuovo elemento che conferma la peculiare posizione 
del libro XII. Come va inteso allora il libro XIII nei suoi elementi 
intrinseci ed estrinseci? Per un’adeguata comprensione di questo 
libro proponiamo dapprima alcune soluzioni di celebri studiosi e 
infine daremo ia nostra soluzione. 


A) Teorìe esplicative del libro XII. 


Per il Ross il libro XII è « un saggio sistematico di teologia » 
(24), e per Jager: «...un documento unico nel suo genere perchè 
(Aristotele) traccia qui con audace disegno, come non fa in nessun 


(19) Op. cit., pag. 37. Cfr. anche W. Ross: « Aristolle’ s Metaphysics » pag. XXVII 

(20) A 1072 a 4 capo VI libro XII, parlando della priorità dell’atto sulla po- 
tenza Aristotele dice: « ciò che fu detto in certo modo ». Questo rinvio è troppo incerto 
perchè si debba ricorrere al libro IX, capo 8 ov’è discusso il problema del primato 
dell’atto sulla potenza. Il Ross col Bonitz rinvia a 1071 b 22-26. 

(21) Op. cit., pag. 29. 

(22) Aristotele, trad. ital. pag. 267. 

(23) H. Chroust, ar/. cit. pag. 90-91. Il Ross tuttavia opina che nel capo XI l’e- 


- spressione: «..... e noi proveremo che esiste il divino » (Metaphys XI, 1064 a 35) an- 


ticipi il libro XII. 
(24) Aristotele, trad. ital. Bari 1946, pag. 295. 
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altro punto delle sue trattazioni dottrinali, il quadro complessivo 
della sua visione del mondo, senza curarsi di alcuna delle questio- 
ni singole » (25). Lo Jàger giudica altamente platonica questa vi- 
sione (26), e pertanto, come si disse, egli ritiene che il nucleo cen- 
trale del libro sia stato scritto verso il 342 se non prima. Egli perciò 
divide i dieci copitoli in tre parti: A) i capitoli 1-5 che devono es- 
sere considerati come una premessa agli altri capitoli; B) i capi- 
toli 6, 7, 9, 10 che costituiscono la cosidetta parte teologica che 
ltro non è se non il nucleo essenziale dell’intero libro; C) il capo 
8 invece. sarebbe stato scritto molto più tardi e cioè dopo il 329 
per due ragioni: a) Aristotele in questo capitolo non si rivela più 
come teologo e metafisico, bensì come empirista, scienziato ed 
astronomo; siamo di fronte al terzo Aristotele, all’Aristotele della 
vecchiaia, dice lo Jiger (27); b) nel capo 8 si accenna a Callippo 
come di persona lontana nel tempo; ora Callippo riformò il calen- 
dario ateniese verso il 329 av. Cr., come si disse (28). Dunque il 
capo 8 fu redatto qualche anno prima della morte di Aristotele 
(322), e fu più tardi inserito al resto del libro XII. 

Altra sorte subisce il libro XII nella ricostruzione oggionia- 
na: il libro sarebbe l’ultimo brano della Metafisica nell’ordine cro- 
nologico e sarebbe stato redatto verso il 339 ad eccezione del capo 
8 che, come nell’interpretazione jAgeriana, è rinviato a data oppor- 
tuna oltre il 329. Tale ipotesi è suffragata dal fatto che Oggioni nel 
libro XII non vede altro che un involontario ritorno dall’empirismo 
al platonismo cui Aristotele era pervenuto verso il 339; la formu- 
lazione d’un platonismo ibrido e inconcludente è così spiegata se- 
condo Oggioni (29). Von Arnin ritiene che il libro XII sia stato 
scritto prima del 338 poichè nel capo 7 si accenna a Speusippo (30), 
che secondo Von Arnin si deve ritenere come ancora vivente. 

Un più recente tentativo, quello di Zurchér, colloca il libro XII 
tra i più aristotelici di tutta la Metafisica; tuttavia esso è da attri- 
buirsi quasi interamente a Teofrato anche se, essendo tra i più 
antichi di tutta la Metafisica, debba ritenersi composto prima del 


(25) Aristotele, Op. cit., pag. 297. Altrove afferma che lo seopo dell’intero libro 
è «of establishing the existence or an eternal unmoved mover of the world » (Ari- 
stotle’ s Metaphysics, pag. XXIX). 

(26) « Questo è il concetto platonizzante dell’ dprotoy (ens perfectissimum) quale 
già trovammo svolto nella dimostrazione di Dio nel dialogo « De Philosophia » (ib. 
pag. 298) 

(27) Lo Jiger dedica un lungo studio al capo 8: da pag. 466 a pag. 500. 

(28) Aristotele riferendosi a Callippo dice: « Callippo poneva... » (1072 b 31). 

(29) E. Oggioni: La Metafisica di Aristotele, pag. 330-371. 

(30) Speusippo morì nel 339 -38 (V. Arnin, art. cit., pag. 54). 
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315; le ragioni di tale ipotesi sarebbero (oltre all’assunto che noi 
nel « corpo aristotelico » non possederemmo affatto degli scritti ari- 
stotelici, bensì dei rimaneggiamenti di Teofrasto e del Peripato) 
che nel libro XII l’anima è ancora distinta dal corpo e che la Me- 
tafisica è ancora Teologia e che non vi sia nessun accenno ad una 
Metafisica che abbia come oggetto l’ente in quanto tale (31). 


B) La nostra interpretazione. 


Si basa sulle incongruenze delle precedenti teorie, ma in mo- 
do speciale sull'esame « metodologico » del libro XII. 

Quanto alla interpretazione jageriana sia detto subito che il pri- 
mo ad esserne poco soddisfatto è l’autore stesso il quale lamenta 
« oscurità » del testo (32), e si sente impacciato per alcuni passaggi 
stringati dell’argomentazione aristotelica (33). Chi legge lo Jager 
ha l’impressione di trangugiare un’argomentazione stracca, poco 
convincente e artificiosa. Oggioni fonda come Jager la propria teo- 
ria sull’evoluzione omogenea di Aristotele e accosta l’empirismo 
aristotelico finale alla posizione kantiana della sintesi apriori; prin- 
cipii ermeneutici questi, assai discutibili e — crediamo — non con- 
cludenti (34). 

Sia in Jager che in Oggioni il capo 8 rimane come un mistero 
e perciò si trova modo di eliminarlo con motivi negativi dal resto 
del libro XII: ciò era necessario se si partiva dalla premessa della 
evoluzione continua ed omogenea di Aristotele fino alla fine della 
sua vita. Ma se ciò non è pienamente dimostrato, non si vede per- 
chè si debba ricorrere a. spiegazioni contrarie alla tradizionale tesi 
dell’unità redazionale del libro XII. Si aggiunga come possibile la 
validità della tesi (che noi sosterremo più avanti) secondo cui il 
libro XII altro non sarebbe che il mepì d0y7< dell'elenco laerziano. 
Ci troveremmo quindi innanzi ad un’opera unitaria in cui sarebbe 
superfluo per non dire nocivo separare le parti. 

Ma per noi vi è una ragione più positiva: l’unità intrinseca 


(31) Tralasciame altre interpretazioni per non dilungavrci più oltre. Sia detto di 
passaggio che H. Chroust dopo aver indicati alcuni punti programmatici per una re- 
visione delle precedenti teorie, non affronta il problema che in modo vago e dubitativo. 

(32) Op. cit., pag. 491. 

(33) Op. cit., pag. 495. Le critiche mosse alla tesi jàgeriana da W. Ross, V. Arnin, 
A. Mansion trovano qui la loro sede naturale. 

(34) Op. cit., pag. 340. Tra l’altro la tesi oggioniana è stata criticata sobriamente 
ma in modo persuasivo da Giacomo Soleri: Evoluzione e struttiira della Metafisica 
aristotelica, in « Rivista di Fil. Neo-scol. » XLII 1950, pag. 462-177. Oggioni cita W. 
Ross in favore della tarda inserzione del capo 8 (op, cit. pag. 369): cosa questa che 
non risulta a pag. XXIX dell’« Aristotie’ s Metaphl]sics ». 
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del libro XII. Questa tesi sarà dimostrata partendo dai recenti stu- 
di di Owens e di Chroust: assumendo il metodo « didattico-peda- 
gogico » come ipotesi di lavoro, si arriva a concludere che il tema 
o «logos » del libro XII è la «ricerca intorno ai principi della so- 
stanza », come è detto all’inizio del libro stesso (39). 

A questa conclusione eravamo giunti sin dal 1951, prima an- 
cora che apparissero gli scritti dei due AA. menzionati; ma ora, 
meditando anche sullo studio recente del Moraux, ci sembra che 
la nostra tesi trovi una duplice riprova: quella intrinseca del 
«metodo didattico - pedagogico » dell’ Owens - Chroust, e quella 
estrinseca ricavata dallo studio dei cataloghi delle opere aristoteli- 
che. Se la tesi raggiungesse una certa consistenza, allora il capo 8 
dovrebbe essere considerato come parte essenziale del libro e si 
imporrebbe la necessità di spostare la composizione dell’ intero 
libro oltre il 329. Si potrebbe a questo punto obiettare che Ari- 
stotele nel 329 non pensasse più platonicamente e che l’idea di un 
Motore immobile non appartenesse più alle vedute empiristiche e 
positivistiche dell’ ultimo periodo di sua vita. A questa istanza, 
proveniente dalla tesi di Jager e di Oggioni, si può rispondere con 
due argomenti: a) nella nostra soluzione non si afferma affatto che 
il libro XII sia « ex professo » un trattato teologico e tanto meno 
si affronta il tema della sua platonicità o non-platonicità; perciò, 
dato, ma non concesso, che Aristotele finisse la sua attività filoso- 
fica da perfetto positivista, non resta ancora escluso che egli non 
affrontasse il problema « del principio delle sostanze » che è pre- 
cisamente il tema del libro XII; b) la tesi del graduale allontana- 
mento dal platonismo e del finale approdo nell’empirismo non è sta- 
ta sufficientemente dimostrata e perciò resta almeno probabile la 
tesi che lo stesso libro XII potesse essere scritto negli ultimi anni 
dell’attività filosofica del Maestro. Si dirà che la soluzione è troppo 
semplicista e che si ritorna alle posizioni vecchie di Zeller ecc. 

Si risponde che almeno si evita il metodo delle espunzioni o in- 
serzioni dei brani; che si aderisce alla tradizione che costantemen- 
te tramanda l’unità del libro e l’autenticità di tutti i capitoli; che 
si spiega la presunta contraddizione del capo 8 con il resto del li- 
bro (36). 


(35) Metaphys., 1069 a 18-19. 

(36) Già trent'anni fa A. Mansion confutava la tesi jiigeriana della netta separa- 
zione del capo 8 dal resto del libro XII. Il Mansion dimostrava appunto che tra la 
dottrina della molteplicità dei Motori immobili, sostenuta nel capo 8 e le forti espres- 
sioni monoteistiche dei capitoli 6, 7, 9, 10 non vi è alcuna contraddizione e che per- 
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A riprova di ciò dobbiamo ora affrontare due questioni: a) 
unità dottrinale del libro XII proveniente dallo sviluppo di un 
solo «logos»; b) il libro XII nei cataloghi del «corpus aristote- 
licum ». 


III - IL TEMA O LOGOS DEL LIBRO XII. 


Secondo lo Jager i primi cinque capitoli del libro XI servono 
da premessa trascurabile al tema teologico degli altri quattro (37); 
orbene, se si esaminano e confrontano le due parti in questione 
si dovrà concludere che ciò non sembra vero e che l’ipotesi jAge- 


‘riana è assai dubbia. Infatti la quasi totalità delle argomentazioni 


teologiche dei cap. 6, 7, 9, 10, non hanno affatto bisogno dei primi 
cinque capitoli; non si vede allora per quale motivo si afferma che 
i primi cinque capitoli si debbano considerare come premesse: in- 
fatti il capo 6 che tratta dell’esistenza dei Motori immobili si basa 
sulla eternità del moto, tema questo che non è affatto accennato 
nei capitoli precedenti. Il capo 7 tratta prevalentemente della vita 
del Primo motore e della sua spiritualità; ora il Primo motore è 
ricordato una sola volta e di scorcio nei primi cinque capitoli: 
alla linea 1070 b 35 « tò ro@tov TAvTwY xivobv Tdvta » (38). Que- 
sto cenno indica chiaramente che tra i capitoli iniziali e il discorso 
teologico esiste un nesso, ma non sembra che esso sia tale da in- 
durci a considerare i primi come premessa, e gli altri 6-10 come 
tema centrale. Ancora, i cap. 9 e 10 dipendono dal 7 ma non dai 
primi cinque dal punto di vista teologico, come risulta da una let- 
tura anche sommaria. Si può pertanto dire che l’unità del libro 
XII è distrutta quando si assuma come essenzialmente e total- 
mente teologico il suo tema. 

Tutt@è queste difficoltà scompaiono se si afferma che il « tema » 
del libro non è il discorso teologico ma, come si è detto, una « in- 
dagine sui principii delle sostanze ». Infatti il primo capitolo enun- 
cia il tema: «t@y odotby yap al àpyai nai tà atta Entobviat»; il te- 
ma è condotto ordinatamente nei capitoli che seguono: il capo 2 


tanto non è affatto necessario pensare a due differenti periodi di composizione del 
libro XII (A. Mansion: La génèse de l’oeuvre d’Aristote d’après les travaux récents, 
an « Revue Néo-Scholastique de Philosophie » - XXIX 1927 pag. 307-341; 423-466). 

(37) Perciò egli ritiene che i primi cinque capitoli formino una « parte..... non 
considerata come pertinente » rispetto al resto del libro (Op. cif., pag. 296) 

(38) W. Ross nega che l’altra espressione in 1071 b 35 («inoltre vi è il primo in 
atto ») si riferisca al Motore immobile (The works of Aristotle), vol. VIII - Metaphy- 
sics. Oxford 1940 - 1071 b nota). 
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stabilisce l’esistenza della causa materiale e della privazione; il 
capo 3 esamina la causa formale; il capo 4 esamina i principii in 
genere e li raffronta colla dottrina platonica delle idee; il capo 5 
approfondisce il tema del capo precedente mediante una indagine 
sui principii (causa materiale, formale, efficiente (39), privazione) 
attraverso il concetto analogo ed univoco di principio. Col capo 6 
si entra a trattare dei principii eterni sia materiali che immate- 
riali (40); la discussione continua nei cap. 7, 8 e 9; infatti nel ca- 
po 7 si stabilisce la natura dei principii eterni immateriali; nel ca- 
po 8 se ne studia il numero; nel capo 9 si affronta la natura del 
Principio supremo. Infine nel capo 10 vengono esaminate l’esistenza 
e la natura della causa finale in quanto « causa e principio »; que- 
stione questa che era stata lasciata in disparte nei precedenti ca- 
pitoli (41). Ancora, alla fine del capo 6 Aristotele, dopo aver di- 
mostrato che il moto cosmico dev’ essere determinato o perchè 
« periodico » o perchè di « altro tipo », conclude affermando che i 
principii motori sono precisamente quelli che presiedono a questi 
due tipi di moto e cioè un motore che è in sè invariato e da cui 
procede il movimento periodico, e un motore da cui deriva il se- 
condo tipo di movimento; entrambi però si riconnettono ad un 
Motore supremo, «causa » di tutto il moto cosmico. Detto ciò, 
Aristotele afferma enfaticamente e con uno spunto polemico che 
questi e solo questi sono i principii dell’universo, e che non vi è 
bisogno di ammetterne altri: « tì obv &AXac det Untetv dpydc P » ? 
(1072 a 17). 

Si osservi il ritorno del verbo &nteîv quale si era trovato allo 
inizio del capo 1° ove Aristotele si riprometteva la ricerca dei 
principii come si disse. E’ ciò significa una volta di più che lo scopo 


(39) Anche 1 principii estrinseci sono cause. « Non solo sono cause i principii 
intrinseci, ma anche quelli estrinseci..... è dunque chiaro che ‘altro è principio e 
altro è elemento; entrambi però sono cause ». (Metaphys. XII, 1070 b 21-22) - Il tema 
della causa finale è riservato al capo 10. 

(40) L'inizio del capo 6 è caratteristico sotto questo aspetto: si noti l’imperfetto 
di trapasso: « poichè le sostanze erano tre ». Questo imperfetto serve di collegamento 
tra il capo I 1069 a 30, ove (come W. Ross osserva nella nota 3 della sua versione 
inglese a 1071 b 3) si tratta dei principii della sostanza sia materiale che immate- 
riale. Dunque la varia trattazione dei singoli capitoli si rinsalda all’inizio del primo 
capitolo che ne enuncia il tema. 

(41) Secondo Jàger e Merlan (Ph. Merlan: Aristotle’ s Unmoved movers in Tra- 
ditio IV, 1946, pag. 21) la questione o tema degli « &pyat, xal dita » è tipicamente 
platonica: perciò lo Jàger unisce il libro XII al libro XV (ove è ripreso il tema dei 
principii) e ritiene che anche per questa ragione i due libri siano stati composti in 
un tempo relativamente vicino al suo arrivo ad Asso. Per noi la platonicità o meno 
del tema sugli « archai » non implica una necessaria fissità cronologica come si è 
detto. (Il tema degli « principii ed elementi » ha riferimenti in Metaphys. 1003 b 18; 
1042 a 5; 1025 Db 1). 
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del libro XII è la ricerca dei principii del moto; questo è il «lo- 
gos » dell’intero libro. 


Da questi rapidi cenni affiora subito come ovvia conseguenza 
che un discorso teologico esiste nel libro XII, ma esso non è il 
tema centrale; inoltre il capo 8 non è affatto distaccato, come pen- 
sano Jager e Oggioni, dagli altri capitoli, ma ne costituisce una parte 
essenziale in quanto appunto si stabilisce in forma probabile il 
numero dei principii immateriali (42). Queste due conseguenze me- 
ritano una speciale indagine: del discorso teologico si tratterà in 
altra occasione. Circa il capo 8 e la sua stretta relazione cogli altri 
capitoli, offriamo alcune considerazioni che, collegate con quanto 
si è detto sopra, ci sembrano persuasive per l’unità del libro XII 
(del capo 8 sotto il profilo dottrinale, si parlerà più avanti). 


A) Il capo le il capo 4 ricordano subito all’inizio che la que- 
stione di cui si tratta riguarda «cause e principi» (43). Ora, se bene 
si osserva, questo è il tema del capo 8: alla linea 1074 a 16 è detto 
espressamente: « sicchè bisogna ammettere che le sostanze immo- 


(42) Si noti il valore della trattazione della sostanza eterna. L’importanza di 
questo tema si comprende se si presenta il ruolo importante che nella concezione 
cosmografica assume la presenza e l’attività del mondo celeste su quello terrestre: 
perciò una ricerca dei principii della sostanza non significa solo limitarsi allo studio 
delle sostanze corruttibili del mondo sublunare ma anche, e sopratutto, prendere in 
considerazione l’influsso del mondo celeste. Tale è il senso della fine del capit. 1 
ove si paria di una possibile unica considerazione del mondo fisico e ultra-fisico. 
Dice Aristotele che le sostanze naturali sono oggetto della fisica (sono infatti sogget- 
te al moto); la sostanza separata e immobile appartiene alla metafisica: tuttavia e 
l’uno e l’altro settore può essere oggetto di una sola scienza, purchè ira essi vi sia 
un principio comune (Metaphys. 1069 a 36 b 1-2): tale scienza è metafisica. A questo 
livello va intesa la discussione del capo 6 che comunemente è ritenuta come la prova 
dell’esistenza di DIO. Per noi, il capo 6 non è direttamente inteso per tale prova. In 
questo capitolo Aristotele stabilisce in quale rapporto e misura le sostanze celesti 
siano postulate per spiegare l’eternità del mondo, ossia in che senso tali sostanze 
siano principii. Perchè esse siano principii è necessario che siano immateriali: 
(1071 b 20). Per salvare la continuità causativa delle sostanze corruttibili è necessario 
ammettere una concatenazione causativa contingente con un principio che origini il 
ciclo causale pur essendo fuori di esso. Di qui la ricerca di un principio assoluto 
cne renda ragione « del moto com’è attualmente in natura « @orsp vDv èy quosr » 
(1071 b 36). Questo problema — dice Aristotele — è di capitale importanza: non basta 
cioè dire che in natura vi è il movimento; bisogna spiegare come esso sia circolare, 
eterno, determinato. Questi tre caratteri si spiegano se si ammette un principio as- 
soluto extraperiodico. « Così restano spiegati i movimenti » (1072 a 16). Si potrebbe 
qui avanzare una istanza: Aristotele nel capo I si era proposto l’indagine dei prin- 
cipii delle sostanze sia immobili che mutabili. Dunque la ricerca dei principii non 
termina colle sostanze corruttibili..... ; vi sono principii anche nelle sostanze eterne 
immutabili. In conclusione si dovrebbe ammettere che anche nelle sostanze immobili 
vi sono principii. Orbene la risposta a questa istanza è data dal capo 8 ove appunto 
Aristotele tendeva ad affermare che ognuno dei motori immobili inferiori è « Principio » 
in dipendenza dal Primo. 

(43) Il tema dell'&py) ritorna nel medesimo capo 7, là ove Arist. indaga sul con- 
cetto di principio perfetto; egli rigetta la teoria dei Pitagorici e di Speusippo i quali 
ammettono che le sostanze materiali siano principii ma non principii perfetti (ib. 
1072 Db 32). 
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bili siano principii » ossia lo studio delle « sostanze immobili » de- 
ve essere inteso come l’indagine circa la loro effettiva capacità di 
essere sostanze -principii. Si noti bene che queste parole servono 
di conclusione a tutto il problema trattato nel capo 8 circa il nu- 
mero dei principi immobili e che esse pertanto si devono consi- 
derare come il filo di connessione con tutti gli altri libri. 


B) Da ciò si comprende allora perchè il capo 8 si ricolleghi 
anche al capo 7: all’inizio del capo 8 si propone il quesito se la 
sostanza eterna immobile sia « unica o molteplice ». Ora nel ca- 
po 7 alla linea 1072 b 2 si accenna alla presenza della causa finale 
nelle « sostanze immobili »; ossia già nella discussione della natura 
della sostanza immobile è previsto che essa possa essere molte- 
plice. Di qui la necessità di stabilire, nel modo più accurato pos- 
sibile, il numero. In tal senso anche nel capo 6 si parla di sostanze 
al plurale di cui è esigita l’esistenza. 

Allora si comprende come sia possibile allacciare il capo 8 an- 
che ai primi capitoli ove è adombrata la possibilità di principii e- 
terni incorruttibili: così nel capo 2 si accenna alla possibile esi- 
stenza di sostanze eterne ingenerabili anche se materiali, che tut- 
tavia appartengono alla categoria della sostanza sensibile. 


C) Non basta: il capo 8 si allaccia anche al capo 4 per via del- 
la questione della comunanza dei principii applicabili ad individui 
della stessa specie; dice Aristotele nel capo 8: « Tocca a noi per- 
tanto compiere una tale ricerca in base ai principii generali e al- 
le conclusioni precedenti ». 

Ora, se si legge l’intero libro XII e si cerca una trattazione 
sul principio di individuazione, si dovrà ammettere che tale que- 
stione è proposta al capo 4 dove appunto si esamina fino a quale 
punto e in che senso si può affermare che i principii sono identici. 
Non si può dire che Aristotele si riferisca al chiaro principio me- 
tafisico: «ma tutto ciò che è numericamente molteplice, ha ma- 


teria », (44) poichè questo enunciato appare molto dopo la frase 
citata sopra. 


D) A questa conclusione della perfetta unità nel libro XII per- 
viene Philip Merlan nel suo interessante studio sui motori immobili 


(44) Metaphys. 1074 a 34. Ivi Aristotele affronta in pieno la discussione dell’im- 
possibilità della pluralità dei cieli in base al principio di individuazione. 
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in Aristotele (45) ove confuta l'apparente contraddizione tra la 
pluralità dei motori annunciati nel capo 8 e il cosidetto « mono- 
teismo » dei capi 6 e 7. L’A. rileva giustamente il nesso tra 1069 
a 30 (divisione delle sostanze insensibili; corruttibile, eterna ed 
immobile) e 1069 b 3 - 1071 b II. Quivi, afferma VA. incomincia 
lo studio della sostanza immobile e si potrae fino a 1072 a 9-17 
(l’atto deve precedere la potenza), segue in 1073 a 3-13 (esiste 
una sostanza eterna immobile, trascendente, indivisibile e libera). 
Si entra così logicamente nella discussione del capo 8 sul numero 
dei motori immobili ossia sul tema della «unicità o pluralità 
di tale principio » (46). 

Concludiamo allora questo studio sul dibattuto capo 8 affer- 
mando che esso non si stacca dottrinalmente dal resto del libro XII. 
Le ragioni stilistiche — ci sembra — sono subordinate all’unità 
del « tema » 0 «logos », che essendo unitario per tutto il discorso 
del libro XII, esclude qualsiasi irragionevole tentativo di separa- 
zione, inserzione, espunzione del capo 8 o parte di esso dall’in- 
tero libro XII (47). 

Il problema dell’« arché » è poi ripreso in modo ancora più 
insistente del capo 10. Ivi lo Stagirita si propone se esista nell’u- 
niverso il bene; questione questa che equivale all’altra: se esista 
la causa finale. Il problema quindi che si agita in questo capitolo 
finale è il seguente: in che senso il bene è principio £{ (dpyn)? 
Non basta perciò ammettere il bene, bisogna affermare che esso 
è causa e che ha una causalità propria inconfondibile e non ri- 
ducibile alla causa efficiente o formale. 

Ecco alcune precise parole del filosofo. « Bisogna inoltre esa- 
minare in che modo l’universo abbia in sè il bene e il Sommo 
bene: se tale bene sia assoluto e trascendente per se stesso op- 
pure sia costituito dall’ordine immanente, oppure da entrambi » 
{1075 b 10-12). E dopo aver confutato le teorie presocratiche che 
spiegano l’universo senza ricorrere ad una finalità, afferma ener- 


(45) Ph. Merlan: Aristotle’ s Unmoved movers, in « Traditio » IV 1946 - Nuova York 
pag. 1-30. 

(46) Ib., pag. 15-10. E’? importante la conclusione parziale del Merlan: « The belief 
in a plurality of unmoved movers voiced in Metaph. 8 is not in contracdition with 
the doctrine propounded in the rest of this book, regardless of the question as to 
when and by, ch. 8 may have been composed or inserted. This chapter is neither 
nor more monotheistic than the rest of the book, and this is true of the concluding 
clause of ch. 10 no less than of any other passage » (ib., pag. 24). 

(47) Il Merlan riporta il ridicolo tentativo di F. Blass che già nel 1875 separava 
il brano 1073 a 3-1074 b 14 come inserzione tardiva di un tema diverso. Ma questo 
medesimo brano secondo il Blass si componeva a sua volta di altre inserzioni ece. 
(art. cit., pag. 18 nota 58). 
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gicamente che il bene e il male devono essere ammessi nell’univer- 
so: « Alcuni nemmeno affermano che il bene e il male sono prîn- 
cipì; eppure se vi è principio, questo è il bene. Altri giustamente 
ammettono che il bene è principio ma non spiegano come il bene 
sia principio, ossia se sia causa efficiente o causa formale. Così as- 
surdamente Empedocle, il quale dichiara che l’amicizia è il bene: 
ma essa è principio in quanto è motrice (agita infatti il caos) e 
in quanto è causa materiale. Anassagora pone il bene come prin- 
cipio ma muove in dipendenza di un’altra causa... e così biso- 
gnerà ammettere un’altro principio superiore » (1075 b passim). Si 
noti l’insistenza del tema, e il ricorrere della voce « archè ». Ci 
sembra perciò di poter affermare che molte oscurità si appiane- 
ranno anche dal punto di vista esegetico, se il capo 10 si consi- 
deri come dedicato al problema: se esista il bene e se esso sia 
un « archè ». Anche il capitolo 10 dunque prosegue il tema della 
« archè » e quindi costituisce con tutto il resto una unità didat- 
tica, un logos unico (48). 


IV - IL LIBRO XII DELLA METAFISICA NEI CATALOGHI DELLE OPERE ARISTO- 
TELICHE. 


All’inizio di queste pagine avevamo detto che i criterii in- 
terni (e non esterni) avrebbero deciso in favore o contro la tesi 
dell’unico «logos » svolto nell’intero libro XII. Un criterio esterno 
tuttavia merita qui una speciale considerazione: la posizione del 
libro XII nei cataloghi antichi delle opere aristoteliche. Se infatti 
esistesse una menzione esplicita di esso come trattato autonomo, 
la nostra tesi acquisterebbe maggiore consistenza; e maggiore sa- 
rebbe tale consistenza se il catalogo stesso desse un titolo al li- 
bro XII in cui appaia inequivocabile il « logos » o tema svolto. Or- 
bene, uno studio sui cataloghi (tre: quello che appare in Diogene 
Laerzio, un secondo redatto da un Anonimo, e il terzo che risale 
a Tolomeo Chenno), è stato fatto, come si disse, dal Moraux, e per- 
tanto noi ci limiteremo a fare alcuni rilievi alla sua opera sulle 
« Liste antiche delle opere di Aristotele » in riferimento al libro XII. 

Sia subito detto che i titoli dei tre cataloghi non riguardano 
il libro XII ma solo in genere la « Metafisica »; anzi il catalogo 


(48) Dice bene perciò il During che « one fundamental difference between, Plato 
and Aristotle is precisely this, that Plato was inclined to start &rò t6vy àpyxdv, whereas 
Aristotle tried to find his way &nî tàg dapyùg 


(Aristotle in the Protreptricus in « Au- 
tour d’Aristote » - Lovanio 1955, pag. 93). 


STUDI ARISTOTELICI - IL TEMA DEL LIBRO XII DELLA METAFISICA 87 


laerziano non lo menziona affatto; esso invece è ricordato nel 
catalogo attribuito a Tolomeo (Metaphysica XIV), con la diffe- 
renza che nel primo caso i libri sono solo dieci, nel secondo sono 
14, come è nel «corpo aristotelico » che noi oggi possediamo. 

Quest’apparente mancanza di informazioni sul conto del li- 
bro XII, può essere tuttavia compensata da alcune riflessioni sopra 
i medesimi cataloghi. — 

Anzitutto nel primo catalogo, sotto il numero 41 appare il 
titolo « repì &py75 »; nel secondo catalogo (al numero 21) appare 
il titolo « megì dpy@y 7 mepìi puoews ». I due titoli, come nota il Mo- 
raux (51) si possono a stento distinguere e denotano certamente 
una medesima opera: se una esitazione — dice l’illustre studioso 
— è permessa, essa riguarda la scelta tra le due lezioni. Orbene, 
a quale opera si riferiscono? Precedentemente l’A. affermava che 
il «mi. x,» del catalogo laerziano è « embarassant » (50); quanto ad 
una sua identificazione col libro XII, egli afferma che ciò non è 
verosimile; se ciò fosse vero — egli soggiunge — it titolo dovrebbe 
essere completo e suonare così « mepì tijs àpyfjs Tpewt“S ». Ma ciò 
non è accettabile; « ...notre titre est moin précis et ne specìfie pas 
qu’il s’ agit du principe premier. L’identification du 7. &.avec /\ 
de la Métaphysique est donc peu fondée... » (51). L'Autore per- 
tanto ritiene di ripudiare come stravagante qualsiasi tentativo di 
identicare il mepì dpyfs con il libro XII della Metafisica, affidan- 
dosi in ciò al Bonitz il quale giudicava vana pretesa (« hariolari 
videntur »), quella del Petit e del Bihle di identificare i titoli 
laerziani repî èriotmp@v, dTèp Ermompns, Tepì doyfjs, Tepì dov Teol 
yevòv con altrettanti libri della Metafisica. Perciò il Moraux 
(che in questo punto appare estremamente sbrigativo) considera 
il «mt. &.» come un trattato di logica e il « principio », enunciato 
nel titolo laerziano, riguarderebbe forse una ricerca sui « prin- 
cipi logici ». 

A parte la globale identificazione dei cinque titoli laerziani 
con altrettanti libri metafisici, a noi sembra che il ragionamento 
del Moraux meriti alcuni rilievi critici: 


a) L’A. dapprima nega l’identificazione del titolo laerziano 
col libro XII e dà al «x, &,» un significato logico; ma — come si 
disse — più avanti identifica il titolo laerziano con il titolo 

(49) P. Moraux: Op. cit., pag. 208. 


(50) Ib., pag. 83. 
(51) Ib., pag. 83. 
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« Tepì dpyov 7) regi quocws » dell’Anonimo; orbene, come si può 
sostenere che il titolo laerziano tratti problemi logici e si identi- 
fichi con il titolo dell’Anonimo, se poi questo secondo titolo spe- 
cifica il discorso «sul principio » con « î) rmepì qpuioews »? Come è 
possibile che il primo tratti di problemi logici se il secondo ha 
come oggetto la natura? Qui il Moraux si contraddice. 


b) Il fatto che il titolo laerziano cada sotto la voce delle o- 
pere logiche, non fa difficoltà che il «rm. &.» tratti di problemi me- 
tafisici, com'è ammesso dallo stesso Moraux (52): l’origine plato- 
nizzante dell’indice o catalogo laerziano spiega come mai sotto 
la serie delle opere logiche appaiano anche opere metafisiche: del 
resto per lo stesso Peripato del secolo II a. C. la Logica compren- 
deva anche la Metafisica (55). Perciò nulla impedisce che il x. è. 
avesse come oggetto una discettazione teologica (54). 


c) Il catalogo laerziano e quello dell’Anonimo esprimono 
esplicitamente che il lavoro aristotelico comprende un solo libro 
(e non 10 libri come la Metafisica dell’Anonimo). Dunque il la- 
voro era considerato come unità letteraria e dottrinale già nel II 
secolo a. C.. Ora se (come a noi sembra più vero) i due titoli in- 
dicano l’attuale libro XII, resta affermata esplicitamente e inequi- 
vocabilmente l’unità che noi abbiamo raggiunto per analisi in- 
terna esegetica. 


d) Ciò acquista particolare conferma da quanto è riportato 
dal Moraux a pagina 244 e segg. del suo lavoro: Aristone di Ceo 
(la fonte primigenia cui attingono sia l’Anonimo che Diogene 
Laerzio) si preoccupava di dividere le opere di Aristotele secondo 
temi o «logoi » svolti nelle opere a lui giunte (55). Non è dunque 
inverosimile che il tema esposto nel libro XII colpisse Aristone 
per la sua unità metafisica, tramandata anche nel Peripato da una 
tradizione puntigliosa e gelosa nelle polemiche cogli epicurei. 


(52) Ib., pag. 175. 

(53) Ib., pag. 242. 

(54) Ib., pag. 149, 172. L’A. giustamente si preoccupa dell’assoluto silenzio del 
catalogo laerziano circa i problemi teologici e propone il seguente dilemma: «o il 
catalogo è lacunoso, o il pinacografo ha lasciato vuota la sezione teologica » (ib., 
pag. 177). Ma forse si potrebbe aggiungere un terzo corno al dilemma: oppure di 
fatto il nepì &pyfjg è il trattato teologico-metafisico. 

Sia detto di passaggio che il Ross (Aristotle’ s Physics - pag. 4-6) opini che il 
titolo originario fosse regî CIZTONI e che fosse un trattato autonomo inserito più tardi 
nella « fisica », come già pensava lo Zeller (« Philosophie der Griechen » - Lipsia 3 ed. 
1873, vol. II, e pag. 88 nota). 

(55) Lo dice Temistio riportato dal Moraux a pag. 245. 
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e) Il sottotitolo dell’Anonimo « repì apyòv 7 mepì puosws » 
ha un suo significato che va spiegato. « Intorno al principio, ossia 
intorno alla natura », non può avere un significato logico, come si 
disse, bensì fisico o metafisico. Si potrebbe obiettare che se il 
titolo avesse un significato fisico, l’identificazione di esso col libro 
XII sarebbe difficile. Orbene anche questa difficoltà alla nostra 
tesi, non regge per le seguenti considerazioni: a) già Andronico 
di Rodi appellava « repì xtw)oews » gli ultimi tre libri della « Fi- 
sica aristotelica » in cui — come è noto — si parla del Motore 
immobile; b) ammettendo che il vero significato del sottotitolo 
«7 tepì puoews» sia da intendere come studio della natura, l’iden- 
tificazione di esso col libro XII non è impossibile, se si consideri 
che il libro XII non è direttamente teologico (come si disse), ma 
abbia come scopo la ricerca sui principii della sostanza non e- 
sclusa quella naturale: Si noti bene, ricerca sui principi della 
sostanza ( apyai t&òv ocvotv), come è detto all’inizio del libro XII. 

f) Se è vero (e il Moraux dichiara indubitato ciò) che il 
catalogo dell’Anonimo rimonta a testi originarii e fonti più com- 
plete (56), bisogna pensare che il titolo laerziano debba essere 
interpretato alla luce del prezioso inciso « 7) rmegpì quoews ». Ora 
non vi è via d’uscita più logica e più coerente che affermare che 
tale opuscolo sia da identificarsi col libro XII della Metafisica ove 
appunto si parla « dei principii » (al plurale, e non al singolare!) 
ossia, come si disse, delle cause intrinseche ed estrinseche della 
realtà. 

Come conclusione di queste riflessioni, noi esponiamo una no- 
stra congettura: il libro XII era stato inteso nel Peripato come 
«studio dei principîi » di qui il titolo primigenio « mepì dpy@v » 
come appare nel catalogo dell’Anonimo (catalogo che lo stesso 
Moraux ritiene come più antico di quello laerziano). Più tardi il 
libro XII, forse a causa del graduale allentamento delle tradizioni 
della scuola, apparve più un trattato teologico che metafisico e 
perciò il titolo sotto la penna dei peripatetici platonizzanti diven- 
ne il trattato «DEL PRINCIPIO », come appunto si legge in Dio- 
gene Laerzio, e pertanto veniva eliminato il sottotitolo «OSSIA 
INTORNO ALLA NATURA» come non pertinente all’ indole (cre- 


(56) Ib., pag. 207. 
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duta) teologica dell’opuscolo (57). Più tardi il trattatello, forse 
verso il sec. I e II dopo C., veniva inscritto nella Metafisica in dieci 
libri (secondo la versione dell’Anonimo) e, con altri opuscoli, si 
raggiungeva il numero di 14 come appare nell’indice di Tolomeo. 
Queste ultime riflessioni, maturate dalla lettura dell’erudito 
lavoro del Moraux, potrebbero apparire più ipotesi che conclusioni. 
Comunque si prendano (e noi accoglieremo con gioia anche 
una smentita), resterà, crediamo, almeno probabile, la esegesi del 
testo del libro XII; si tratta di una conclusione che, prescindendo 
da criteri estrinseci, propone agli studiosi una modesta parola 
di ripensamento del problema teologico del libro XII, sul quale 
problema ci ripromettiamo di tornare in altra occasione. 


DarIo CoMmPOSTA 


x (57) Vi è ancora un passo nel libro XII che giustifica il passaggio di prospettiva 
là ove si dice che da tale principio dipende il cielo e la natura (1072 b 12), ove la 
natura sembra assorbita in una visione grandiosa nel Motore supremo. 


Role CeRetC H=-E 


I PRINCIPALI PRECETTI DELLA LEGGE 
E DEL DIRITTO NATURALE 


Abbiamo visto, in un articolo precedente (1), qual'è il vero concetto 
della legge e del diritto naturale e come questo sia scolpito nel cuore di 
tutti gli uomini. Bisogna però pure saperne leggere i caratteri. E questo 
non è sempre facile, anzi spesso le passioni, i pregiudizi, le abitudini per- 
verse e inveterate intorbidano la vista fino ad alterare o addirittura ca- 
povolgere la visione del vero. 

Questo spiega come non tutti gli uomini hanno la medesima conoscenza 
della legge e del diritto naturale; essa sarà più o meno perfetta, più o 
meno ascoltata secondo che uno ha più o meno capacità, più o meno istru- 
zione. Così avviene che spesso « l’anarchia del pensiero sbocca nella legi- 
slazione, nella politica, nella vita, e la ragione non dirige più nessuno. 
Così si è tentata una giurisdizione della violenza, la teoria del successo, 
del fatto compiuto che assicura l’impunità dei grandi delitti » (2). 

Giustamente quindi il Cordovani, a conclusione d’un suo articolo « Il 
diritto naturale secondo l’idealismo e secondo S. Tommaso », formulava la 
proposta « che si tentasse una codificazione ragionata, filosofica del diritto 
naturale » (3), di un codice che stabilisse le linee maestre per una convi- 
venza degna fra gli stati, rispettoso della libertà, dei diritti e dei doveri 
della persona umana, promotore del vero bene comune; un codice che con- 
siderasse le cose umane non solo in se stesse e nella loro utilità, ma al 
vaglio delle immutabili esigenze dell’etica e del diritto naturale, che aves- 
se per guida una misura equilibrata, per punto di partenza e per termine 
finale l’eterna Verità (4). 

In un mondo diretto prevalentemente dall’egoismo, dalla forza e dal- 
l’arbitrio, l’idea di un codice internazionale di solidarietà umana e di giu- 
stizia, si presenta come una necessità di vita per tutti i popoli. 


(1) Il vero concetto del Diritto Nalurale in « Sapienza ». num. 3-4, 1954 pp. 285-300. 

(2) M. Corpovani, 0 P.: Cattolicesimo e Idealismo, Milano, 1928, p. 185. 

(3) M. CorpovanI, 0. P.: Cattolicesimo e Idealismo, p. 43. 

(4) « Qualcuno sarà tentato di sorridere, ma la questione è molto più seria e 
grave, e non merita il sorriso di nessuno che sappia quello che pensa e quello che 
dice. Nella storia del diritto ci sono elementi sufficienti per la formulazione di quel 
codice, deprecato dal Croce, ed invocato, mi pare, da tutte le questioni che gravitano 
sui rapporti sociali ». M. Corpovani, 0. P.: Cattolicesimo e Idealismo, p. 185. 


x 
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Ora in questa determinazione dei diritti dell’uomo, e per risolvere i 
diversi problemi di diritto internazionale, non basta prendere per misura 
solo il metodo storico. « La storia — osserva il Biavaschi — registra il 
giusto e l’ingiusto, il lecito e l’illecito, consacra il diritto e la forza, la ra- 
gione e l’arbitrio. In ogni caso non è criterio di veracità: la storia è maestra 
della vita solo ivi e allora che trae ispirazione delle leggi del giusto e del- 
l’onesto. Di fronte alla babele dei sistemi e al trionfo della forza bruta, 
l’unica via di scampo è quella segnata dall’Etica e dal diritto naturale. Di- 
ritto naturale quindi e persona umana, diritto naturale e ordine familiare, 
diritto naturale e organismo sociale, società dei popoli nel piano della Prov- 
videnza divina, Codificazione del diritto naturale nel quadro dell’Etica cri- 
stiana per la restaurazione del diritto deile genti: questo l'ordinamento di 
civiltà, di progresso vero e di giustizia » (5). 

Dobbiamo però riconoscere come tale codificazione non sia davvero fa- 
cile e scevra di pericoli, perchè si può cadere facilmente in un duplice ec- 
cesso: di dire troppo o di dire troppo poco, in quanto chi si è formata una 
mentalità giuridica tenderà a ridurre il diritto naturale, se lo ammette, 
entro proporzioni molto più modeste, mentre chi proviene dagli studi mo- 
rali potrebbe essere portato verso un diritto naturale inflazionistico. Anche 
qui la verità starà nel giusto mezzo, ma appunto per questo sarà più dif- 
ficile determinarla, in quanto, secondo l’Aceti, «l’organizzazione sociale 
di fronte alla rifiessione della ragione ha una duplice condizione di razio- 
nalità, perchè essa vive di due momenti fondamentali, cioè iì riferimento 
all’immutabilità della natura e alla varisbilità della contingenza, dovuto 
alle attuazioni concrete fra le varie possibili, alle scelte, ai fattori dell’e- 
conomia e della cultura, ecc., che possono incredibilmente variare e per 
rapporto ai quali la razionalizzazione della vita umana trova in concreto 
un campo immenso di applicazioni. Risulta dundue chiaro che se qual- 
cheduno intendesse formulare la dottrina del diritto naturale in riferimento 
solo alla relatività della circostanza, costui storicizzerebbe il diritto na- 
turale... Ma sbaglia parimenti colui che credesse di poter stendere un 
diritto naturale pienamente formulato, indipendentemente dalla circostan- 
za, perchè è naturale all’uomo una vita nella circostanzialità storica, e non 
avulsa da questa, e la circostanza è variabile » (6). 

Ora, per il Maritain, « si è talmente abusato dell’idea della legge na- 


(5) G. B. BravascHI: Il diritto naturale nel moderno pensiero filosofico-giuridico, 
Udine 1953, pp. 591-592. 

(6) G. Aceti: Il problema del diritto naturale, in « La Scuola Cattolica » num. 6, 
1955, p. 451. « Ne viene di conseguenza che la formulazione di un contenuto del di- 
ritto naturale deve obbedire ad una duplice avvertenza, al fatto cioè fondamentale di 
una esperienza di vita della persona umana nella quale si ritrovano aspetti costanti, 
i quali però, nella loro sussistenza concreta si atteggiano in forme relative nei di- 
versi periodi della storia, onde assunta l’ipotesi storica si può parlare di ciò che è 
di diritto naturale in quella circostanza storica come attuazione di fondamentali 
principi, che non sono certo formali ma che dicono riferimento alla concretezza im- 
mutabile della persona umana. Il variare della circostanzialità storica porta a dover 
fare il ragionamento sulla relazione immutabile-mutevole di bel nuovo, di modo che 
ciò che era effettivamente di diritto naturale applicato nell’ipotesi effettiva dell’e- 
poca precedente, non è più di diritto naturale applicato nell’epoca nuova pur re- 
stando in questa epoca nuova i fatti costanti della vita umana dai quali deve muo- 


vere di nuovo il ragionamento in riferimento al variato che vi è nella circostanza ». 
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turale, è stata essa talmente sollecitata, deformata e ipertrofizzata che non 
sorprende che ai nostri giorni molti spiriti si dichiarino stufi di questa idea 
medesima. Devono tuttavia riconoscere che dopo Ippia e Alcidamas, la 
storia dei diritti dell’uomo si confonde con la storia della legge naturale, 
e che il discredito in cui il positivismo ha faito cadere per un tempo l’idea 
della legge naturale ha portato inevitabilmente con sè un simile discredito 
per l’idea dei diritti dell’uomo » (7). Possiamo così dividere in due gruppi 
opposti « quelli che accettano più o meno esplicitamente, e quelli che ri- 
fiutano più o meno esplicitamente la « legge naturale » come fondamento 
di tali diritti. Per i primi, luomo possiede certi diritti fondamentali e ina- 
lienabili anteriori (in natura) e superiori alla società, e la vita sociale 
stessa con i doveri ed i diritti che implica prende origine e sviluppo in 
virtù delle esigenze della propria essenza. Per i secondi, l’uomo si vede 
fornito di diritti, anch’essi costantemente variabili e soggetti al flusso del 
divenire, risultanti dalla società a misura ch’essa progredisce col movi- 
mento della storia, cioè in virtù dello sviluppo storico della società 
stessa » (8). 

Ma anche ammessa questa codificazione del diritto naturale, sorgerà 
l’altra non meno grave questione di sapere come si possa assicurare l’os- 
servanza di questo diritto una volta codificato. 

A questo proposito il Cordovani formulava fin da trent'anni fa una 
seconda proposta: « in secondo luogo, si impone l’esistenza di un organismo 
che imponga l’osservanza di quel codice. Sarà una Società delle Nazioni, 
una Conferenza degli Ambasciatori, sarà una forma nuova capace di coa- 
zioni contro le cattive volontà, ma non si venga a gridare all’utopia quando 
tutti debbono riconoscere che il governo della ragione domanda ancora 
di essere organizzato. Domina il liberalismo nei rapporti internazionali, 
e tutti sentiamo l’urgenza di una gerarchia che sappia garantire l’ordine, 
la giustizia, le condizioni essenziali della civiltà. La parola è al diritto 
naturale » (9). 

Quale che sia la soluzione pratica, è necessario un tribunale inter- 
nazionale che rappresenti per tutti il diritto, la rettitudine morale; « un 
tribunale internazionale di pace e di progresso in cui si abbia un mas- 
simo di bene comune con un minimo di rinunzia individuale: questo solo 
è l’ordinamento internazionale della giustizia » (10), altrimenti sarebbe 
impossibile la formazione di una Comunità internazionale che resistendo 
all’urto delle passioni, segnasse una svolta decisiva nella storia della 
civiltà e avviasse gli uomini ad un felice ritorno alla mutua compren- 
sione e alla reciproca solidarietà. 

Negli ultimi secoli abbiamo avuto varie codificazioni dei diritti na- 
turali dell’uomo, a cominciare dalla « Dichiarazione dei diritti dell’uomo 
e del cittadino » votata in Francia dall'Assemblea Costituente il 26 Ago- 


(7) J. MariTaINn: Sulla filosofia dei Diritti dell'Uomo, in « Dei Diritti dell’Uomo >, 
1952, p. 105. 

(8) J. MarITAIN: Introduzione, in «Dei Diritti dell'Uomo », p. 17. 

(9) M. CorpovanI, 0. P.: Cattolicesimo e ldealismo, p. 185. 

(10) M. Corpovani, O. P.: Saggezza e Santità, Milano, 1931, p. 147. 
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sto 1789 e che si basava sulla « libertà, fratellanza e uguaglianza », motto 
di battaglia della Rivoluzione francese. 

Maritain osserva a proposito: «la Dichiarazione Francese dei Diritti 
dell'Uomo, ha presentato questi diritti (pur tuttavia portandovi l’equi- 
voco) nella prospettiva interamente razionalistica della filosofia illumini- 
stica e della Enciclopedia. La Rivoluzione Americana, per rimarchevole 
che sia in essa l'influenza di Locke e della «religione naturale », era 
rimasta più vicina al carattere originalmente cristiano dei diritti umani. 

Facendo della legge naturale non più una derivazione della saggezza 
creatrice ma una rivelazione della ragione a se stessa, il razionalismo 
degli Enciclopedisti trasforma la legge naturale in un codice di giustizia 
assoluta e universale iscritto nella natura e decifrato dalla ragione come 
un insieme di teoremi geometrici e di evidenza speculativa; e in questo 
codice della natura esso assorbiva ogni legge resa ormai così necessaria 
che la natura stessa. E’ senza dubbio a causa di questa falsa prospettiva 
razionalistica, ma è anche a causa della corruzione dei principi cristiani 
nella vita sociale e politica dell’antico regime che l’affermazione dei di- 
ritti, fondati nondimeno in se stessi sui principi cristiani, è appresa come 
rivoluzionaria nei riguardi della tradizione cristiana » (11). 

Il torto della « Dichiarazione » fu di spezzare l’anello che riannoda 
tutti tali diritti alla sorgente prima di ogni diritto e di considerare la 
persona umana in senso puramente razionalistico ed i diritti medesimi 
come un mero dettato della ragione autonoma. Non si può, infatti, ne- 
gare Dio senza scalzare nello stesso tempo le basi di ogni autorità e di 
ogni obbligazione (12). 

Così pure la « Dichiarazione dei diritti dell’uomo ha un senso e un 
valore nella misura che si appoggia a principi resistenti a tutta prova, 
cioè, a una concezione trascendente della vita in relazione al fine suo 
ultimo. E’ da questo fine trascendentale che la persona umana trae luce 
e valore, come la stessa libertà; è in esso che il diritto trova il sigillo 
dell’inviolabilità e il carattere suo obbligatorio. Agganciare i diritti u- 
mani alla sola ragione è come sospenderli nel vuoto, abbangonarli all’ar- 
bitrio del più forte o del più astuto » (13). 

Gli uomini non si sentiranno mai veramente fratelli se non quando 
sentiranno di essere figli di un medesimo Padre: Dio; la persona umana 
quindi ha un valore superiore ed inviolabile perchè l’uomo è fatto ad 
immagine di Dio, in cui è riposto il suo fine trascendentale; « quando 
l’uomo singolo sarà riconosciuto da tutti come vera Immagine di Dio, 
dotato degli inerenti diritti che nessun potere meramente umano può 
violare, quando lo Stato sarà riconosciuto nella sua vera natura come 
divinamente istituito a proteggere e difendere i suoi cittadini e non ad 


(11) I. MarrraINn: Cristianesimo e Democrazia, Milano, 1950, p. 136. 

(12) Pro IX: Enc. Quanta cura dell’8 Dic. 1864: « Ove dalla società civile sia stata 
rimossa la religione, e ripudiata la dottrina e l’autorità della divina rivelazione, 
anche lo stesso genuino concetto della giustizia e dell’umano diritto si copre di te- 
nebre e si perde, e in luogo della giustizia vera e del diritto legittimo si sostituisce 
la forza materiale ». 


(13) G. B. BravascHI: Il diritto naturale nel moderno pensiero filosofico-giuridico, 
pagina 30. 
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asservirli, quando tutto il mondo sarà concorde nell’aperta confessione 
della sua assoluta dipendenza da Dio, allora l’umanità avrà fatto grandi 
e decisivi passi del suo ritorno a Dio, e perciò stesso alla prosperità, alla 
pace, alla sicurezza » (14). 

La vera, la giusta coscienza e dichiarazione dei diritti della persona, 
delia inviolabile dignità umana si è avuta nel momento stesso della 
creazione dell’uomo; essa ha quindi la sua origine nella concezione del- 
l’uomo fatto a immagine di Dio in attuazione di uno speciale ideale di- 
vino e nella concezione del diritto naturale stabilito da secoli dalla filo- 
sofia cristiana; e questa « vocazione alla figliolanza di Dio, trascende in- 
finitamente quella, cui potrebbero giungere tutte le possibili dichiara- 
zioni dei diritti dell’uomo » (15). 

Un’altra importante osservazione da fare è che « una dichiarazione 
dei diritti delluomo non sarà mai esauriente e definitiva. Sarà sempre 
in funzione dello stato della coscienza morale e della civiltà in una data 
epoca della storia, Ed è proprio per questo che dopo la notevole con- 
quista costituita alla fine del sec. XVIII dalle prime formule scritte, c’è 
ormai per gli uomini un interesse maggiore a rinnovare di secolo in se- 
colo tali dichiarazioni » (16). 

Così bisogna anche notare come in tutte queste dichiarazioni si è 
potuto trovare un accordo pratico e non teoretico, e vano quindi sarebbe 
cercare una comune giustificazione razionale di queste conclusioni pra- 
tiche e di questi diritti; così anche coloro che sono d’accordo su quei di- 
ritti lo sono a condizione che non si chieda loro .il perchè; la disputa in- 
comincia dal « perchè ». Dal momento che non c’è unità di fede o unità 
di filosofia nella mente degli uomini, le interpretazioni e giustificazioni 
saranno in continuo conflitto; e ciò perchè sul piano delle interpretazioni 
e giustificazioni razionali, nel piano speculativo e pratico, la questione 
dei diritti dell’uomo porta in gioco l’intero sistema delle certezze morali 
e metafisiche (o antimetafisiche) cui ogni individuo aderisce. 

Perciò in questi ultimi tempi si è cercato varie volte di tentare que- 
sta codificazione dei diritti naturali dell’uomo. 

Abbiamo, per es. la dichiarazione internazionale dei diritti dell’uo- 
mo adottata dall’Istituto di Diritto Internazionale nella sua sessione del 
12 ottobre 1929 a New York, contenente sei brevi articoli. 

Abbiamo poi la dichiarazione universale dei diritti dell’uomo pro- 
clamata all'Assemblea Generale dell’ UNESCO nel 1947 e formulata in 
trenta articoli. 

Possiamo ricordare anche l’ampio Codice di Morale Internazionale a 
cura dell’Unione Internazionale di Studi Sociali di Malines. 

Nostro compito sarà ora di dare una classificazione della legge na- 
turale e del diritto naturale secondo la dottrina di S. Tommaso, 

Notiamo anzitutto che questa legge naturale è allo stesso tempo di- 
ritto naturale. Il diritto non può esistere senza legge ed è una conseguenza 


(14) Pro XII: Discorsi, Vol. XI, p. 361. 
(15) Pro XII: Discorsi, Vol. VI, p. 249. 
(16) J. MarITAIN: Sulla filosofia dei diritti dell'Uomo, in « Dei Diritti dell’Uomo », 
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e della legge eterna e della legge naturale. La legge è l’espressione del- 
l’ordine essenziale delle cose, dell'ordine di giustizia, secondo il quale 
ogni essere ha le sue esigenze, i suoi diritti di natura. Inversamente, le 
esigenze fondamentali della natura umana si esprimono davanti alla ra- 
gione naturale sotto forma di giudizi primitivi che sono la legge di na- 
tura. Tuttavia in senso stretto il diritto è limitato agli esseri ragionevoli 
e liberi, nei loro mutui rapporti (17). 

La legge naturale dunque, che si può ridurre a quel supremo e primo 
principio di fare il bene ed evitare il male, in virtù della quale tutta la 
legge obbliga, è la stessa anche quando assegna i nostri varii e complessi 
diritti e doveri fondamentali; essa si riferisce quindi ai diritti e ai do- 
veri connessi in modo necessario con quel primo e supremo principio. 

Da quell’imperativo supremo ed assoluto discendono le leggi etiche 
(interiori) e quelle giuridiche (transubbiettive) dedotte dalla pura na- 
tura ragionevole. 

La legge naturale infatti non costringe a fare ogni bene, ma comanda 
soltanto ciò che è necessario per conservare la vera dignità della nostra 
natura, della nostra persona umana; proibisce quindi ogni azione in sè 
cattiva, perchè ogni male morale è sempre contrario alla nostra salvezza 
umana: « Il precetto della legge naturale, afferma S. Tommaso, non rica- 
de se non su di ciò che è necessario alla salvezza » (18). 

Come nell’ordine speculativo l’ente è ciò che per prima si conosce, 
così nell’ordine pratico è il bene che ha la precedenza, Ogni agente, in- 
fatti, agisce per il fine, fine che ha ragione di bene. 

Il primo e fondamentale precetto, perciò, della legge naturale sarà: 
« bisogna ricercare e fare il bene, bisogna fuggire ed evitare il male ». 

Da questo derivano tutti gli altri, i quali si riducono ad enunziare 
tutto ciò che la ragione riconosce naturalmente essere bene per l’uomo. 

Siccome poi il bene ha ragione di fine, se ne deduce che la ragione 
pratica apprende come bene tutto ciò al quale l’uomo si sente natural- 
mente inclinato. E ciò avviene « perchè noi siamo impegnati nell’ordine 
universale, nelle leggi e nelle regole del cosmo e dell’immensa famiglia 
della natura creata (e in definitiva nell’ordine della saggezza creatrice), 
ed è perchè nello stesso tempo abbiamo il privilegio di essere degli spi- 
riti, che possediamo dei diritti rispetto agli altri uomini, e a tutto il 
consesso delle creature. In ultima analisi, come ogni creatura non agisce 
che in virtù del suo Principio, che è l’Atto puro; come ogni autorità de- 
gna di questo nome, cioè giusta, non obbliga in coscienza che in virtù 
del Principio degli esseri, ch’è la Saggezza pura, parimenti ogni diritto 
in possesso dell’uomo non è da lui posseduto che in virtù del diritto 
posseduto da Dio, che è la Giustizia pura, cioè l’ordine della sua saggezza 
negli esseri, rispettato, obbedito ed amato con tutta l’intelligenza (19). 

Ora l’uomo, proprio per legge di natura, ha dei veri diritti origi- 


(17) Cfr. M. J. LaversIn, O. P.: Il diritto naturale nell’Uomo, in « Vita Sociale >», 
1953, pagina 103. 

-(18) S. Tommaso: In IV Sent. d. 15, q. 3, a. 1. 

(19) J. MARITAIN: Cristianesimo e Democrazia, pp. 126-127. 
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narii ed autonomi, che non sono certo un prodotto dell'evoluzione so- 
ciale o del riconoscimento da parte dell’autorità statale. 

«La persona umana ha dei diritti per il fatto stesso che è persona: 
un tutto signore di se stesso e dei suoi atti; e che per conseguenza non 
è soltanto un mezzo, ma un fine, un fine che deve essere trattato come 
tale. La dignità della persona umana: questa espressione non vuol dire 
nulla se non significa che, per legge naturale, la persona umana ha il 
diritto di essere rispettata, è soggetto di diritto e possiede dei diritti. Vi 
sono cose che sono dovute all'uomo per il fatto stesso che è uomo » (20). 

Questi diritti e questi precetti possono essere dedotti dal primo e 
generale precetto « bisogna fare il bene e fuggire il male ». Essi corri- 
spondono all’ordine delle nostre naturali inclinazioni: l’istinto di conser- 
vazione, la propagazione della specie, la vita in società; e, praticamente, 
per tutte le istituzioni sociali e politiche — matrimonio, proprietà, au- 
torità civile... — si può dimostrare che esse derivano da questi valori 
originali e supremi. 

L’insieme di tutti questi diritti e doveri ai quali l’uomo è natu- 
ralmente inclinato e che sono dettati dalla ragione naturale, formano i 
diritti e doveri fondamentali della legge e del diritto naturale, che pos- 
siamo classificare, seguendo S. Tommaso, (21), in quattro modiì secondo 
i diversi aspetti di considerarili: 

Primo modo: da parte della materia o del contenuto, si distinguono 
i precetti secondo le diverse inclinazioni dell’uomo, in quanto la legge 
naturale è una norma razionale dell’inclinazione e impulso al fine. 

Queste inclinazioni naturali dell’uomo si possono ridurre a tre: 

a) In quanto l’uomo è sostanza: « vi è così in primo luogo l’incli- 
nazione al bene secondo la natura, e questa inclinazione è comune a 
tutte le sostanze, poichè ogni sostanza desidera la conservazione del pro- 
prio essere secondo la propria natura; e secondo questa inclinazione si 
riferiscono alla legge naturale quelle cose per cui la vita dell’uomo si 
conserva, e si impedisce il contrario »; così abbiamo il diritto all’essere, 
alla vita, e a far rispettare la nostra vita dagli altri. E quando si parla 
di vita, s'intende della vita presa in senso totale, cioè non solo della 
vita fisica, ma anche della vita spirituale, morale, intellettuale, religiosa, 
e comprende pure la dignità, l'onore e la buona fama d’ogni uomo; cose 
queste che, poichè tutti gli uomini hanno gli stessi diritti fondamentali 
avendo tutti la stessa natura, nessuno può ledere o menomare negli altri. 

Così l’uomo ha diritto alla conservazione della vita sua e della fami- 
glia con un lavoro e con mezzi giusti e adeguati a vivere nella comunità; 
cioè l’ordine sociale dev’essere talmente costituito che tutti gli uomini 
possano vivere onestamente, ciascuno nel proprio grado sociale. Pari- 
menti siamo tutti obbligati a concorrere nel modo possibile al bene co- 


(20) J. MarITAIN: Cristianesimo e Democrazia, p. 125. 

(21) Cfr. S. Tommaso: Summ. Theol. I-II, q. 94, a. 2. Cfr. A. SCHWIENTEK: Li- 
bertà e Civiltà, Roma, 1946, pp. 71-76; J. MARITAIN: Cristianesimo e Democrazia, pa- 
gine 156-158, ove dà un riassunto dei principali diritti dell’uomo: 1) della persona u- 
mana come tale; 2) della persona civica; 3) della persona sociale e, più particolar- 
mente, della persona operaia. 
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mune ed a conservare e procurare col maggior impegno i beni comuni 
più importanti, come la pace, la cultura, la religione, l'economia sociale 
e personale. 

b) In quanto l’uomo è animale: così «vi è in secondo luogo nel- 
l’uomo l’inclinazione ad alcune cose più specifiche, secondo la natura per 
la quale comunica con gli altri animali; e secondo ciò si dicono essere 
di legge naturale quelle cose che la natura insegnò a tutti gli animali, 
come l’unione dell’uomo con la donna, l'educazione dei figli e simili ». 

Tutte le inclinazioni sensitive, che sono naturali nell’ordine biolo- 
gico, appartengono perciò all’ordine morale, in quanto possono e devono 
essere sottomesse e guidate dalla ragione, ed esse rientrano nel diritto 
naturale, in quanto la legge naturale si fonda principalmente nell’ordi- 
nazione della ragione. 

Così, p. es., il diritto a contrarre matrimonio, come il celibato li- 
beramente scelto, sono di diritto naturale; ma non vi è nessuna legge 
naturale che ingiunga il matrimonio o il celibato, che non sono quindi 
di per sè una legge naturale. Acquistato però un diritto naturale, si deb- 
bono assumere necessariamente tutti gli obblighi e doveri che ne deri- 
vano e ciò per legge naturale; contratto il matrimonio, i coniugi devono 
sobbarcarsi a tutti quei doveri ed uffici che naturalmente, per diritto 
naturale, lo stato coniugale porta con sè, come la fedeltà coniugale, la 
mutua assistenza, la procreazione e l’educazione dei figli. 

c) In quanto l’uomo è razionale: perciò « vi è in terzo luogo nel- 
l’uomo l’inclinazione al bene, secondo la natura della ragione che gli è 
propria, e così l’uomo ha inclinazione naturale a conoscere le verità in- 
torno a Dio e a vivere in società; e secondo questa inclinazione si rife- 
riscono alla legge naturale quelle cose che tale inclinazione riguardano, 
come l’evitare l'ignoranza, non offendere gli altri con i quali dobbiamo 
convivere ed altre cose somiglianti che si riferiscono alla vita sociale ». 

L'uomo, dunque, ha non soltanto il diritto ma anche il dovere, per 
legge naturale, di conoscere tutto ciò che è necessario alla sua perfe- 
zione sostanziale durante la sua vita; per cui, non soltanto la verità di 
Dio, ma la veracità e la fedeltà appartengono assolutamente alla legge 
naturale e al diritto naturale, perchè la verità e la fede nella verità si 
richiedono necessariamente al fine della vita umana, ed ogni uomo ha 
il diritto naturale alle verità necessarie. 

Inoltre l’autorità ha per diritto naturale la potestà di emanare leggi 
e di esigere che si ubbidisca ad esse; ma nello stesso tempo, colui che 
ha l’autorità è tenuto per legge naturale a provvedere al bene comune 
coll'emanare buone leggi e con una provvida amministrazione. La legge 
e il diritto, la norma e la sottomissione, l’autorità e l’ubbidienza nella 
vita di comunità sono esigenze correlative e sono ingiunte dalla legge 
naturale (22). 


Secondo modo: da parte delle persone alle quali luomo deve rivol- 
gere i suoi uffici. 


(22) Cfr. A. ScHwIENTEK: Libertà e civiltà, pPpaezò: 


= 


È; 
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Così i precetti della legge naturale si dividono: 

1) în quanto riguardano Dio, che si deve conoscere, amare e servire 
sopra tutti e sopra tutto; 2) in quanto riguardano il prossimo, che dob- 
biamo amare come noi stessi ed al quale dobbiamo quindi riverenza, a- 
more, giustizia; 3) in quanto riguardano se stessi, per cui dobbiamo sot- 
tomettere la nostra facoltà sensitiva alla ragione e la ragione a Dio. 

Terzo modo: da parte della forma cioè del modo nel quale sono con- 
tenuti nella legge naturale. Abbiamo così: 

1) Precetti universalissimi, generalissimi, che sono precetti per sè noti 
a tutti sia in se stessi (quoad se), sia riguardo a noi (quoad nos), come 
per es.: il primo e supremo principio etico: « Si deve fare il bene e fug- 
gire il male » e gli altri principi evidentissimi: « Ama il Signore tuo ed 
il prossimo », « Non fare agli altri quello che non vorresti fatto a te stes- 
SO », « Temi Dio ed osserva i suoi comandamenti », « Fa il tuo dovere ». 

Su questi precetti non ci dovrebbero essere dubbi, perchè tutti li 
ammettono praticamente e tutti li possono sempre intendere nel loro 
genuino significato. Non possono essere ignorati senza grave negligenza 
e, perciò, senza colpa grave da coloro che hanno l’uso abbastanza svilup- 
pato della ragione, perchè basta conoscere il significato e la portata dei 
termini dell’enunciato per intuire chiaramente la necessaria convenienza 
o la ripugnanza del predicato col soggetto. «In primis principiis natu- 
raliter notis, sive sunt speculativa sive sunt operativa, nullus errare 
potest, sicut in hoc: omne totum est maius sua parte, vel nulli iniuriam 
esse faciendam » (23). Infatti come con la conoscenza della nozione del 
tutto e della parte, se non si capisce che il tutto è maggiore della sua 
parte, si potrebbe dubitare dell’intelligenza di una persona, così nell’or- 
dine morale se, appresa la nozione di bene e di male, non si comprende 
che il bene si deve fare e il male evitare. 

Questi precetti quindi sono indistruttibili ed incancellabili dal cuore 
dell’uomo, anche se « possono essere distrutti ed obliati nell’agire parti- 
colare, perchè la ragione può essere impedita di applicare bene quell’u- 
niversale principio a quel caso particolare dalla concupiscenza o da qual- 
che altra passione » (24). 

2) Precetti generali o conclusioni immediate: sono verità note per se 
stesse (notae quoad se) ma non riguardo a noi (non quoad nos), ossia le 
conclusioni che, facilmente o con argomentazioni alla portata di tutti, 
si deducono dai precetti generalissimi e che riguardano azioni generali 
ma concrete, cioè aventi un soggetto specifico. 

A questa categoria di precetti appartengono i dieci Comandamenti, 
eccezion fatta per quello che in essi può essere di religiosamente po- 
sitivo, come la circostanza del sabato (per noi cristiani la domenica) nel 
terzo comandamento. 

Questi precetti sono così alla portata di tutti che non possono, al- 
meno per lungo tempo, invincibilmente ignorarsi; essi sono patrimonio 
comune di tutta l’umanità. 


(23) S. Tommaso: Quodlib. III, q. 12, a. 26. 
(24) S. Tommaso: Summa Theol. I-II, q. 94, a. 6. 
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Le azioni che vi si oppongono sono così contrarie alle buone comuni 
consuetudini che fanno sorgere subito la certezza della loro illiceità o al- 
meno un dubbio molto serio sulla loro liceità. Posto il dubbio, viene di 
conseguenza il dovere di vincerlo, proponendosi oggettivamente. la que- 
stione che vien sciolta senza molta difficoltà anche da quelli che non 
possiedono una speciale preparazione, ammesso però che abbiano una 
ragione sufficientemente sviluppata. 

Ciò non toglie che eccezionalmente possa avvenire che qualcuno sia 
assolutamente all'oscuro dell'una o dell’altra di queste leggi ed anche 
che, qualora le conosca, possa averne una nozione tutt'altro che esatta. 

Si spiegano così le parole di S. Tommaso: « quanto ai principi par- 
ticolari che sono quasi conclusioni immediate dei principii comuni, (la 
legge naturale) è una sola e medesima per tutti, ma è retta e cono- 
sciuta presso la maggior parte degli uomini, mentre in alcuni può es- 
sere deficiente e nella condotta per alcuni particolari impedimenti, ed 
anche nella conoscenza; infatti alcuni hanno la ragione depravata a causa 
delle passioni, o delle abitudini viziose, e di cattivi abiti naturali; per es., 
presso i Germani, come ci racconta G. Cesare (25), il furto una volta 
non era ritenuto ingiusto, e tuttavia esso va espressamente contro la 
legge di natura » (26). 

Anche S. Agostino, dopo aver narrato il fatto di una donna di An- 
tiochia, la quale, consenziente il marito, si diede ad un altro uomo per 
avere da questo del denaro onde liberare il proprio marito dalla pri- 
gione e da un’ingiusta morte, non osa affermare che questi coniugi ab- 
biano peccato, perchè, egli dice: «in nessun modo giudicarono, sotto quel- 
le circostanze, che quell’atto fosse adulterio » (27). 

In generale, però, le applicazioni della legge naturale che hanno per 
oggetto la conoscenza dei nostri doveri verso Dio, verso il prossimo e 
verso noi stessi, gettano nella nostra ragione una luce così viva che non 
è possibile, per la quasi totalità degli uomini, avervi sopra degli errori 
o dei dubbi invincibili; lo studio dei primi principi morali rivela argo- 
menti chiari e concludenti che li giustificano. Naturalmente sarà più fa- 
cile il dubbio e l’ignoranza presso gli uomini più rudi e più ignoranti. 

Inoltre questa ignoranza in genere può durare ad tempus, non può 
cioè in genere durare a lungo senza che almeno sorga qualche dubbio 
che si può e si deve risolvere consultando altri più dotti (28). 


(25) De Bello Gallico, 1, VI, c. 23. 

(26) Summa Theol. I-II, q. 64, a. 4. 

(27) De Sermone Domini in monte 1. I, c. 16, n. 50. 

(28) Dice molto bene a proposito S. Ambrogio: La natura stessa è la maestra del- 
l’opera buona » De fuga saeculi: c. III, n. 15: « Natura ipsa boni operis magistra est », 
cioè, è la natura stessa che ci insegna ciò che è buono; come ben a proposito $. Ago- 
stino dice: « Quello che non vuoi che sia fatto a te, non volerlo fare agli altri. Tu 
infatti giudichi che sia cosa cattiva fare agli altri quello che non vuoi sia fatto a te 
stesso; e ciò ti spinge a conoscerlo la legge intima che è scritta nel tuo cuore stesso... 
Il furto è una cosa buona? No. Interroga: l’adulterio è una cosa buona? Tutti gri- 
dono, no. L'omicidio è una cosa buona? Tutti lo stesso gridano che lo detestano. De- 
siderare la roba del prossimo, è una cosa buona? No, è la voce, la risposta di tutti. 


Tutti dunque interrogati di queste cose gridano che queste cose non sono buone » (E- 
narrationes in Psalmo 118, Sermo 25, n. 4). 
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Ne segue che nel caso che qualcuno per ignoranza invincibile tra- 
sgredisse qualche precetto della legge naturale non commetterebbe pec- 
cato formalmente (29). 

Questa trasgressione quindi sarebbe un peccato solo materialmente 
e non formalmente, perchè causato dall’ignoranza invincibile e quindi 
non volontaria e colpevole. 

38) Precetti secondari o conclusioni mediate: sono le conclusioni remote 
e maggiormente particolari dei precetti precedenti, le quali sono verità 
per sè note ma non riguardo a noi, in quanto derivano da quei principi 
remotamente, cioè non immediatamente ma mediante altre verità per 
una più sottile considerazione e con un più particolare studio. Quindi 
queste conclusioni vanno rendendosi tanto più difficili, e in qualche caso 
anche più incerte, quanto più si allontanano dai primi principi: si ri- 
chiede perciò una argomentazione più complessa per poterle dedurre. Per 
es.: il non doversi fare giustizia da sè, l’assoluta illiceità del divorzio, 
del duello, delle bugie in ogni caso ecc. 

Le controversie e le dispute causate dalle divergenze sorte tra gli 
stessi moralisti cattolici ne rendono la più ampia testimonianza. 

Queste conclusioni remote della legge naturale possono quindi es- 
sere più facilmente ignorate. « Del resto si comprende facilmente che la 
cosa debba essere così, perchè è legge indiscutibile di logica che i prin- 
cipii quanto più sono generali, tanto più sono evidenti. Noi conosciamo 
infatti l’universale, poi il particolare e, tra gli universali, prima il più 
universale e poi il meno. Questa è la ragione per cui anche nelle con- 
clusioni ci sarà una priorità nell’ordine di cognizione e di chiarezza. 
Inoltre quanto più saranno le circostanze che entrano in questione e 
quanto più saranno complicate, tanto più la conclusione sarà particolare 
e quindi tanto più difficile il giudizio sulla sua verità » (30). 

Infatti, dice S. Tommaso, la ragione pratica specula circa le pro- 
posizioni contingenti sulle quali versano le operazioni dell’uomo, e quin- 
di «quanto più discende al particolare, tanto più vi trova la deficien- 
za» (31). A misura quindi che quelle conclusioni si allontanano dai pri- 
mi principii, le applicazioni della legge naturale si oscurano. Per spiegar 
questo concorrono molte ragioni: alcune vengono dal soggetto stesso, co- 
me il difetto d’intelligenza, dei tempi, della volontà.....; altre derivano 
dalla legge stessa: le conclusioni ultime sono infatti più oscure e più in- 
certe. Gli stessi filosofi e teologi hanno spesso esitato e sbagliato; a più 
forte ragione i semplici uomini. 

Basti pensare che Duns Scoto ha potuto sostenere che i precetti della 
seconda tavola dei Comandamenti non sono di diritto naturale. 


(29) Questo si può dedurre anche dalla proposizione giansenistica condannata 
da Papa Alessandro VIII il 7 dicembre 1690: « Sebbene si dia l’ignoranza invincibile 
del diritto di natura, questa ignoranza nello stato della natura decaduta non scusa, 
chi agisce, dal peccato formale » (DENZINGER: Enchiridion Symbolorum et Definitio- 
num n. 1529). 3 

Ciò fu insegnato da Lutero, da Calvino, da Bois e dai Giansenisti (Cfr. PrùMmMER 
O. P.: Manuale Theologiae moralis, Vol. I, p. 111, Friburgi, 1928). 

(30) B. VerzEROLI: Etica Generale, Roma, 1940, Vol. II, p. 90. 

(31) S. Tommaso: Summa Theol. I-II, q. 94, a. 4. 
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Un esempio addotto da S. Tommaso varrà a chiarire meglio quanto 
è stato affermato. Per tutti è vero e giusto che si agisca secondo ragione 
(principio universale della legge di natura) da cui discende come con- 
clusione che si devono restituire i depositi ricevuti, e ciò è ritenuto 
vero presso i più; ma può darsi il caso che sia dannoso e per conseguenza 
irrazionale renderli, come se uno li richieda con l’intenzione di combat- 
tere la sua patria: e questo tanto più si trova essere deficiente quanto 
più si discende al particolare, come se si dice che i depositi devono es- 
sere restituiti con questa o quella cauzione, in questo o quel modo. Quante 
più particolari condizioni si aggiungono, in altrettanti modi si potrà man- 
care sia nel rendere che nel non rendere, 

Quindi il risolvere problemi pratici che riguardano come ci dobbia- 
mo comportare in questo od in quel caso, non è come dimostrare un 
teorema di matematica, dove la conclusione è rigidamente legata alla 
premessa ed alla dimostrazione, ma nella vita i sentieri del dovere non 
sono mai gli stessi perchè «la materia morale è varia e difforme, non 
avendo una completa certezza » (32); ci possono essere, per es., infiniti 
modi per praticare una medesima virtù, mutano continuamente le cir- 
costanze e la decisione non discende da un sillogismo, ma dalla scelta 
del libero arbitrio, sulla quale possono influire le passioni, le abitudini 
viziose, le inclinazioni personali, l'ignoranza... 

Così se l’ignoranza invincibile scusa circa le trasgressioni delle con- 
clusioni immediate dalla legge naturale, scuserà anche dalle trasgres- 
sioni circa le conclusioni mediate o remote, perchè dice giustamente 
S. Agostino: « L’ignoranza in coloro i quali non vollero capire, senza dub- 
bio è peccato, ma in quelli che non poterono (non arrivarono a capire) 
è pena (conseguenza) del peccato (originale) » (33). 


(Continua) 
REGINALDO M. PIZZORNI O. P. 


«IL PROBLEMA DEI VALORI » 
AL XII CONVEGNO FILOSOFICO DI GALLARATE 


(Gallarate, 3-5 Settembre 1956) 


Il 3 Settembre si aprì, presso l’Aloisianum, il XII Convegno Inter- 
nazionale del Centro di Studi Filosofici di Gallarate, con la partecipa- 
zione di Professori universitari provenienti dall’Italia e dall’estero. Da 
Genova vennero i Proff. Antonelli, Crippa, Franchi, Incardona, Mazzan- 
tini, Prini; da Bari: Campanale, Lazzarini, Petruzzellis; da Bologna: Bat- 


(32) S. Tommaso: Ethica, I, V. lect. 3: « Materia moralis est varia et difformis, non 
habens omnimodam certitudinem ». 


(33) Epistula 194, n. 27: «Ipsa ignorantia in eis, quì intelligere noluerunt, sine 
dubitatione peccatum est; in eis autem, qui non potuerunt, poena peccati (originalis) ». 
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taglia, Brunello, Centineo, Poletti; da Firenze: Bertola e Calò; da Galla- 
rate: Martino e Zampetti; da Milano: Arata e Pelloux; da Messina: Ca- 
talfano, Giacon; da Modena: Ambrosetti; da Napoli: Cilento; da Padova: 
D’Arcais, Moschetti, Rossi; da Palermo: G. M. Sciacca; da Roma: Borto- 
laso, Di Napoli, Fabro, Giovannini, Morandini, Riva; da Torino: Del Noce, 
Matthieu, Miano, Sancipriano, Soleri. Tra i Professori delle università 
estere si notavano: Caix-Ruy di Algeri, Rossi di Edimburgo, Silva Ta- 
rouca di Graz, De Waelhens di Lovanio, Colombo di Oxford, Alonso Munoz 
di Murcia, Von Rintelen di Magonza, Zaragueta di Madrid, Abranches 
di Braga, Evain di Vals, Gonseth di Zurigo. 


Ha preso per primo la parola il promotore del Convegno, P. Carlo 
Giacon S. J., il quale ha rivolto un caldo saluto ai convenuti special- 
mente agli stranieri ed ai nuovi Liberi Docenti. P. Giacon ha quindi 
ricordato con commosse parole tre illustri assenti, tre filosofi che, negli 
scorsi anni onorarono il Convegno della loro presenza e lo illuminarono 
col contributo del loro pensiero: il prof. Stefanini, il prof. Capone Braga 
e Padre Bozzetti. Egli ha fatto rivivere la cara figura del prof. Stefanini, 
uno dei primi ideatori dei Convegni gallaratesi, spirito intelligente, at- 
tivo, sempre pieno di fiduciosa serenità: a lui si deve soprattutto la 
« Gallarate pedagogica » e la « gallaratina assistenti », che quest'anno si 
è riunita a Padova per il suo secondo Convegno: il prof. Capone-Braga, 
presente sempre a Gallarate fino al secondo Convegno, e assente soltanto 
quando ne era costretto dalla sua precaria salute, uno dei più solerti 
collaboratori dell’Enciclopedia filosofica; l’amabile e indimenticabile P. Boz- 
zetti, la cui figura è inscindibile da questi Convegni: sensibile, aperto, 
pieno di tatto, che viveva e penetrava il pensiero cristiano più vivo. 

Infine il prof. Giacon ha ricordato il Giudice costituzionale prof. Ca- 
pograssi che, sebbene non appartenesse al « Centro », pure ne fu amico 
sincero e fedele, e il prof. Fantappiè, che due anni fa partecipò al Con- 
vegno sul problema delle scienze, ricordando sempre con affetto l’acco- 
glienza avuta a Gallarate. 

P. Giacon ha fatto quindi una relazione sulle varie attività svolte 
dal Centro dall’ultimo Convegno. 

Prendendo la parola come primo relatore, il prof. Felice Battaglia, 
dell’Università di Bologna, ha detto di accettare la qualifica di « storicismo 
metafisico » dato al suo pensiero, in quanto, mentre non v’è contraddi- 
zione tra i due termini, lo storicismo giustifica la storia che è presa di 
possesso e intelligenza del mondo dei valori, e dimostra altresì che i 
valori sono metafisicamente fondati. 

La realtà ha tre piani diversi: realtà della Natura, realtà della Sto- 
ria e realtà dello Spirito, che è la realtà metafisica. Di quì le possibili 
incomprensioni. C’è l’incomprensione della storia da parte dello scien- 
ziato: ma anche lo storico può essere tale che non comprenda la realtà 
metafisica. Fratture tra i tre piani della realtà non devono essere subite, 
ma sciolte, affinchè si possa ristabilire l’unità, che si appelli al divenire. 
Sono i valori che instaurano la realtà storica e ne permettono la cono- 
scenza. Ma la riconosciuta storicità dei valori siano relativi, quantunque 
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non si debba ricadere nella tesi opposta secondo la quale i valori sa- 
rebbero come « un’immota costellazione ». 

Varia l’intendimento dei valori, non la funzione dei medesimi. Essi 
hanno il loro fondamento e il loro principio nel valore, e questo è l’Es- 
sere, la suprema realtà, in quanto emerge e si scopre in me. 

E se la conversione della realtà storica è ardua, essa non è impos- 
sibile, come hanno mostrato per diverse vie Lavelle e Bergson, Husserl 
e Gentile, anche se quest’ultimo, cercando qualcosa di primario, ha visto 
l’uomo scala a se stesso. Mentre — ha concluso il prof. Battaglia — « per 
noi lo Spirito è scala e qualcos'altro ». 


Il secondo relatore, il prof. Nicola Petruzzellis dell’Università di Bari, 
chiarito in che senso il problema dei valori è un problema attuale, ha 
proposto la soluzione dal triplice punto di vista: ontologico, gnoseolo- 
gico ed etico. Il valore non è puro e semplice dover essere (sollen), per- 
chè il dover essere staccato dall’essere può assumere l’aspetto decettivo. 
di un miraggio inconsistente. I valori sono realtà ontologiche che strut- 
turano lo spirito umano, e la loro comune radice è l’essere, Essi si ri- 
velano come esigenza stimolatrice, ideale regolativo, ragione intrinseca 
dell’orientamente teleologico dell’attività umana. 

I valori sono infiniti. La loro infinità non è direttamente conosciuta 
ma è, in un certo senso, esperimentata nell’inadeguazione di ogni cosa 
valutata alla rispettiva categoria assiologica con la quale la valutiamo. 
Questa funzionalità dei valori è immanente in quanto essi sono criteri di 
valutazione dell’attività dello spirito. Tuttavia, l’immanenza è solo un a- 
spetto del concetto di valore. Di quì la distinzione di valori naturali e 
storici, e di valori assoluti, infiniti. Assiologicamente i valori si unifi- 
cano nell’essere, mentre sotto l’aspetto deontologico essi si unificano nel 
concetto generico di bene, che ha un primato in quanio fonda la di- 
gnità della persona umana. 


Sono seguite subito le prime comunicazioni. 

Il prof. Zaragueta Bengoechea dell’Università di Madrid, che allo 
studio dei valori ha dedicato gran parte del suo lavoro filosofico, consente 
con le due relazioni specificando che ci sono concetti, giudizi e ragiona. 
menti assiologici come ce ne sono di ontologici; che l’essere attraverso 
la persona si fa riconoscere come valore; che tutta la realtà è confluenza 
e complessità dei valori. 

Il prof. Silva Tarouca dell’Università di Graz, dal canto suo ha ri- 
levato la non univocità delle definizioni proposte per i valori, condu- 
cendo una sua analisi ispirata al neotomismo. 

Gli ha fatto seguito il prof. Gonseth dell’Università di Zurigo, che 
ha esposto una sua dialettica dell’orizzonte umano ispirato alla cosidetta 
« filosofia aperta ». 

Nel pomeriggio ha preso per primo la parola il prof. Mazzantini del- 
l’Università di Genova che ,rifacendosi ai limiti del razionalismo etico, 
ha compiuto una profonda analisi della «tensione tra fatto e valore » 
sostanziando la sua esposizione con acuti riferimenti ad altri pensatori. 
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Ha concluso che la storia non è un mero accadere perchè implica un’i- 
niziativa; e che Dio non come suprema Potenza ma come sommo Amore 
è il fastigio del Tutto. 

La suggestiva esposizione del prof. Mazzantini, col suo metodo di 
coincidentia oppositorum, è stata sottolineata da P. Giacon. 

A sua volta il prof. Lazzarini dell’Università di Bari ha messo in 
luce l’itinerario triadico: essere — io — valore, per ricondurre la consistenza 
dei valori alla struttura egologica dell’essere, in quanto è l’io spirituale 
che costituisce i valori, mentre l’essere oggettivo è, rispetto ad essi, del 
tutto « neutrale ». 

La prof. M. T. Antonelli dell’Università di Genova ha quindi ricon- 
dotto il problema dei valori a quello classico della partecipazione, con- 
cludendo che il valore è la forma moderna in cui si presenta la dialet- 
tica interna dell’essere. 

Altri importanti rilievi sono emersi dalle comunicazioni dei profes- 
sori Giannini, Poletti, Matthieu e Incardona. Dalla prima giornata del XII 
Convegno Gallaratese, esce intatta la concezione assiologica, secondo cui 
il concetto filosofico di valore implica la perfezione di un oggetto come 
fondamento ed esigenza del giudizio di un soggetto che può valutarla o 
come bene in sè, o come un bene in rapporto a un altro. E poichè il pen- 


| siero rifiuta un inconcludente processo all’infinito, in una serie ordinata 


a trovare la ragione sufficiente dei valori partecipati, si perviene — at- 
traverso la gerarchia manifestativa dell’ordine loro — al Valore assoluto. 

La seconda giornata è stata caratterizzata dall’avvio della discussione 
tra coloro che sono intervenuti sulle relazioni del prof. Battaglia e del 
prof. Petruzzellis, dando così adito ad un duplice dibattito. 

Ha esordito il prof. Fritz Joachin von Rintelen dell’Università di 
Magonza, il quale, dopo aver distinto nozione moderna e nozione clas- 
sica del valore, mostrandone altresì le caratteristiche essenziali in ri- 
guardo alla storia, ha chiarito come l’essenza del giudizio del valore com- 
porti una presa di posizione nei riguardi dell’ontologia, della gnoseolo- 
gia e dell’etica. Ha concluso insistendo tra il problema del valore e la 
storicità. 

Gli ha fatto seguito il prof. Adolfo De Waelhens, dell’Università di 
Lovanio, mostrando che se la fenomenologia non ha molto da dire nella 
descrizione del valore — non esistendo in senso proprio un’esperienza 
dei valori — esistono peraltro delle esigenze dell’uomo e per la sua u- 
manità che attraverso una definizione dell’esperienza, può condurre alla 
manifestazione del valore. 

A sua volta il prof. Adolfo Munoz Alonso dell’Università di Murcia 
ha messo in rilievo che c’è una struttura ontologica dell’uomo in virtù 
della quale i valori sono realizzabili fuori dalla naturalità, ma nell’am- 
bito della storia; perchè lo spirito si realizza storicizzandosi. 

Il prof. Jules Chaix Ruy dell’Università di Algeri ha impostato la 
sua esposizione contrapponendosi in un certo senso all’assunto stesso del 
convegno: a suo avviso, non occorre mutuare da economisti e sociologi 
il termine « valore », che ha già acquisito un contenuto ben delimitato; 
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alla filosofia basterebbe parlare di bene, di vero, di giusto, senza incor- 
rere nelle ambiguità a cui può dar luogo la nozione stessa del valore, 
nella molteplicità dei significati con cui viene usata. Volgendo uno sguar- 
do alla realtà presente, il Chaix Ruy si mostra piuttosto pessimista circa 
l’inseribilità dei valori nel mondo della storia, dove tra gli uomini c’è 
più volontà di potenza e di benessere, che non di spiritualità, ci sono 
più esigenze utilitarie che non di giustizia, si opera il divorzio tra la 
politica e la morale, e persino i valori più alti subiscono adattamenti per 
usi, costumi, moda e propaganda. Il valore qualifica l’essere, ma è l’es- 
sere che sostanzia il valore. Il senso dell’infinitamente relativo è tipica- 
mente pascaliano: quando l’uomo vuole il valore, lo avverte come qual- 
che cosa che lo supera. Il prof. Chaix Ruy ha concluso che solo in un’an- 
tropologia soprannaturale c’è posto e ragion d’essere per una concezione 
dei valori perchè ivi il Valore è l’Essere nella sua pienezza. 

A sua volta il prof. Mario Manlio Rossi dell’Università di Edimburgo 
in Scozia, riferendosi alla propria concezione ontica, si è chiesto, con- 
siderando il valore come essere, in che cosa si differenzia l’essere dal 
valore. Se noi incliniamo ad attribuire sussistenza al valore, se si fa del 
Sollen una forma del Seiîn, se il valore è, in che senso si intende il ter- 
mine essere quando viene attribuito al valore? Quali caratteristiche spe- 
cifiche ha quella forma di essere che è il valore? Il problema sfocia in 
quello delle categorie: sono queste gnoseologiche od ontologiche? qual’è 
la ragione dell’essere e la spiegazione della categoria dell’essere? 

Al dire del prof. Mario Manlio Rossi, si perviene a qualcosa di 
ontico che è il residuo non ontologico dell’ontologia. E l’ontico è il re- 
siduo extramentale dell’essere. In questa «regione dell’essere » non c’è 
distinzione tra il possibile e il reale: il valore come dover essere e il 
valore come realizzato non si distinguono: solo il possibile è un essere 
minorato, mentre nella «regione dell’essere » non si distingue contin- 
gente da necessario, perchè l’essere in quanto essere non è suscettibile 
di queste distinzioni. Concludendo il prof. Rossi ha detto che il valore 
è un essere di carattere ontico e non ontologico, 

Ha preso poi la parola il prof. Francois Evain, della facoltà di Vals 
Le Puy, il quale si è pronunciato per un personalismo metafisico: è la 
persona umana che valorizza (o svalorizza?) tutto ciò che tocca. Dal 
piano ontico al piano ontologico, attraverso la riflessione della persona che 
è l'essere che si sa, si manifesta il valore, perchè la persona è presenza 
dell’essere, che ha nella libertà il fondamento dei valori (e — secondo 
Sartre — anche della loro inversione). Ma il valore è posto come tale se 
rampolla dalla persona in quanto libertà: atto della persona cui è strut- 
turale l’essere; urgenza dell’assoluto che sollecita la libertà al valore. Il 
prof. Evain ha concluso rivolgendosi al prof. Battaglia e al prof. Petruz- 
zellis, chiedendo un’ulteriore loro spiegazione sul problema in che modo 
la persona consenta il passaggio dall’ordine storico a quello metafisico- 

Gli ha fatto seguito il Prof. Pietro Prini dell’Università di Genova, 
dichiarando che il problema del valore va posto entro la condizione u- 
mana, che è in preda all'enorme potenza del negativo. L’essere dell’uo- 
mo è, non solo metaforicamente, minacciato dall’usura del tempo, dalla 
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infedeltà, dalla fragilità, e dalla morte, non meno che dalla permanente 
tentazione del rifiuto. Per chi scava carbone ha forse senso di parlare di 
valori, quando il lavoro non è gioia costruttrice, ma condanna ed abbrut- 
timento? Occorre quindi partire, per questo problema filosofico dei valori, 
dalla realtà della condizione umana, per vedere se abbia o no un senso 
l’assiologia per quelle determinate persone. E’ il problema elementare 
dei valori: vale la pena continuare a vivere in certe condizioni? Additare 
un mondo di valori però sembra perfino irrisione ironica, se non si ha 
fiducia nelle risorse dell’essere. Si pone quindi come opzione radicale il 
problema dei valori, in un rapporto intersoggettivo e infrapersonale, e, 
quindi, comunitario. L'impegno di una filosofia autentica dei valori è 
quello di vincere la tentazione del pessimismo, rivelando le risorse 
della vita. 

Il prof. Carlo Arata dell’Università di Milano ha espresso una sua 
perplessità circa l’apertura alla trascendenza delineata dal prof. Battaglia, 
al quale egli chiede se per atto intenda quello dello spirito o «lo Spirito 
come Atto » alla maniera gentiliana. Al prof. Petruzzellis chiede una pre- 
cisazione sui rapporti tra essere e valore, che eviti le formazioni sog- 
gettivistiche e antropologiche nella loro determinazione. Alla fondazio- 
ne dell’essere come valore non basta la razionalità del reale, occorre 
il finalismo- 

Il prof. Ettore Centineo dell’Università di Bologna invitato a parlare 
come « osservatore », ispirandosi alla concezione di Vito Fazio Alimayer 
e citando una pagina del Gentile, ha mostrato come il problema del va- 
lore è lo stesso del significato del mondo, e urge oggi per la crisi della 
cultura. Egli ha concluso che c’è indubbiamente l’esigenza dei valori, 
ma questo non basta a provare la loro consistenza. Come non basta dire 
che il valore è: ma occorre volere che esso sia. Infine, ha espresso la dif- 
fidenza del pensiero contemporaneo nei confronti di qualunque metafi- 
sica, facendo valere anche le istanze del problematicismo: noi siamo un 
« fare » legato a un passato che non possiamo negare; lo Spirito vive il 
dissidio tra l’essere e il dover essere, 

Alla ripresa pomeridiana si è avuta la replica del prof. Renato Laz- 
zarini dell’Università di Bari, il quale ha dichiarato come il problema 
dell’assoluto sia congeniale a quello del valore, in una situazione deter- 
minata nella quale esso vive con rapporti inter-egologici (basti pensare 
all’incombere del problema della morte). Compito di una filosofia dei 
valori è di mostrare le alternative che le esperienze umane pongono. Nel 
momento della scelta, si decide per sempre: è un attimo del tempo ca- 
rico di eternità. Di fronte a cose fra loro « neutre » vi è posizione di di- 
sponibilità; di fronte ai valori è l’ego che, inserito in una determinata 
situazione, puntualizza l’atto nella sua concretezza assoluta. 

Il prof. Nunzio Incardona dell’Università di Genova, sulla traccia ro- 
sminiana, ha riaffermato che l’intrinsecità dell’essere al pensare è la fon- 
dazione del valore. 

Gli ha immediatamente replicato il prof. Chaix Ruy dell’Università 
di Algeri osservando che, però, il Rosmini non ha mai usato la parola 
valore: egli ha parlato di forma morale dell’essere, espressione che è i- 
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nutile tradurre con il termine valore. Com'è noto, il prof. Chaix Ruy è 
particolarmente versato nella dottrina rosminiana cui ha recentemente 
dedicato un saggio negli Archives de Philosophie: ma a nostro avviso, 
sarebbe più pertinente fare non tanto la questione se il Rosmini adope- 
rasse o meno la parola valore, ma se ne avesse il concetto, riconoscen- 
done l’esistenza e la funzione. 

Il prof. Silva Tarouca dell’Università austriaca di Graz ha mostrato 
come l’atto di valorizzazione possa tradursi in tutte le sfere dell’esperienza 
umana; però il « me stesso » non può perfezionarsi senza « l’altro ». 

Il prof. Giovanni Ambrosetti dell’Università di Modena ha posto in 
relazione l’essere e i valori nella regione della convivenza umana studia- 
ta dal diritto, che garantisce la società. Il mondo sociale dei valori si 
regge sulla dialettica di libertà personale e di ordine oggettivo. Ha con- 
cluso delineando uno schizzo di filosofia sociale fondato sulla costitu- 
zione antropologica della persona umana e sul principio di spiritualità 
che ne garantisce i valori. 

Gli ha fatto seguito il prof. Cassiano dos Santos Abranches diretio- 
re della « Revista Portuguesa de Filosofia » il quale ha ribadito con ve- 
dute personali la concezione tomistica dei valori. 

Il prof. Giuseppe Catalfano dell’Università di Messina si è chiesto: 
può avere l’esperienza una fenomenologia dei valori? C’è una esperienza 
assiologicamente motivata? E ha risposto: nella continuità dell’esperien- 
za nulla è mai realizzato: ogni soluzione apre la via a un ulteriore proble- 
ma; l’esperienza, dominata dalla categoria della problematicità, oltrepas- 
sa la determinazione, e ogni spostamento non esaurisce il processo. La 
persona si sporge verso il valore, muovendosi nello spazio della possi- 
bilità: sporgenza in avanti che giustifica la trascendentalità, la storicità, 
e la problematicità dell’esperienza. 

I valori si diffondono da un essere che è persona: ma non solo come 
riflesso del valore, bensì anche come capacità di riflettere e di diffondere 
i valori. Di quì le applicazioni pedagogiche, che intendono l’educazione 
come promotrice dei valori. 

Dal canto suo il prof. Andrea Moschetti dell’Università di Padova 
ha esordito con una definizione del valore: esso è ciò che risulta degno 
di stima — teorica, pratica, estetica — per qualche sua perfezione per- 
ficiente (reale o ideale) al cui fondamento c’è e si manifesta l’essere, Le 
«note » del valore sono il rapporto dell’essere con la persona e la perfet- 
tività in senso dinamico. Valore diffusivo, che se nasce nell’ego si e- 
spande nel noi, dando il via a valori nuovi di carattere sociale. E così 
la persona, dando e ricevendo valori, fonda la civiltà in uno sforzo col- 
lettivo e sociale, che è dotato di una eticità più alta. Il finalismo, deon- 
tologicamente ordinato, attinge a valori « sociali cosmici » che stringono 
insieme la serie delle generazioni, dando un «senso corale » del valore, 
il quale si impersona nella società e nell'amore francescano proprio del 
cantico delle creature. 

Infine, P. Giovanni Bortolaso della Civiltà Cattolica, definito il va- 
lore come ciò che risponde a un desiderio, a un mancamento sentito, a 
una tendenza dell’uomo per cui — da un punto di vista soggettivo — non 
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è concepibile senza riferimento, ha mostrato che, in senso oggettivo, il 
valore, che arricchisce e completa l’uomo, ha fondamento nell'essere 
reale e concreto. Principio e fine dei valori non è però ia storia, sibbene Dio. 

Vasta e completa è stata dunque anche seconda giornata del Con- 
vegno, sebbene il resoconto dato sia sommario. Non si tratta, infatti, di 
compiere quì una rassegna che pretenda e sappia seguire in tutte ie sue 
articolazioni e sfumature la tematica svolta da ogni singolo pensatore, ma 
piuttosto, di coglierne l’accento e la fisionomia, a costo di lasciare sottin- 
teso le presupposizioni e granparte dei processi argomentativi. 


L’ultima giornata è stata aperta dal prof. Giacon, il quale riassu- 
mendo i lavori del giorno precedente, ha posto in luce le posizioni fon- 
idamentali in cui convengono i partecipanti intervenuti alla discussione. 
Delineate le relazioni tra valore e volontà, valore e libertà, ha affermato 
che il problema del valore va affrontato considerando tutto l’uomo, nel- 
la sua molteplice unità; il valore diviene così termine di conoscenza e 
termine di volontà, e nell’attuazione dei valori è la realizzazione della 
dignità umana. 

Prendeva quindi la parola il prof. Giovanni Calò dell’Università di 
Firenze, il quale affermava che il fatto stesso del conoscere implica per 
il pensiero un potere sovrano rispetto alla realtà. L’atto primo e teoretico 
del pensiero è valore. La valutazione che il pensiero fa di sè, è però sem- 
pre un fatto secondario, quasi riflesso c, come direbbe Brentano, «un 
giudizio obliquo ». 

Il prof. Calò a questo punto si chiede che cos’è l’uomo: l’uomo che 
in quanto intelligenza ricerca il vero, in quanto immaginazione ricerca 
il bello, in quanto volontà ricerca il bene: E’ questo l’uomo che si pone 
il problema del valore. Distinto tra giudizio di realtà e giudizio di valore 
il Calò ha affermato che nel giudizio di valore si determina una relazione 
del soggetto di fronte all’oggetto. Il conoscere stesso diventa valore in 
quanto diventa oggetto del giudizio di valore. I valori spirituali sono u- 
niversali, il che determina il consenso e la consonanza degli uomini e 
quindi i valori sociali. Anche la nostra esigenza del bello e del buono è 
un valore: in questo è la dignità intrinseca della persona umana, 

Chiestosi poi se esista un valore economico, un valore giuridico, po- 
litico, pedagogico, tecnico, il prof. Calò proseguiva affermando che il 
valore economico e ogni altro valore deve conciliarsi con tutti gli altri 
valori spirituali. Infine, dopo aver fatto alcune interessanti considerazioni 
sul rapporto essere-volere, affermava che i valori rappresentano il signi- 
ficato ultimo di quell’essere che è l’uomo; ma l’appello non si ferma e 
chiude nella natura e nello spirito, ma si estende all’Assoluto: Dio è 
assoluto Valore per tutti gli esseri che a Lui aspirano. 

Le ardenti parole del prof. Calò erano seguite dalla esposizione del 
prof. Giuliano il quale diceva che il valore non è solo nello spirito. Egli 
ha quindi analizzato il rapporto tra la soggettività del valore e le altre 
forme soggettive dello spirito, l’unità dei valori nella vita dello spirito, 
e infine il significato dell’arte, della filosofia, della vita pratica, nella luce 
del problema del valore. 


110 NOTE CRITICHE 


A questo punto è intervenuto il prof. P. Francesco Morandini dell’U- 
niversità di Roma che, dopo una breve sintesi delle principali filosofie 
del valore, rilevava la complessità del problema quale esso si pone nel- 
l'ambito della metafisica. Dopo alcuni accenni sull’aspetto realistico e 
intellettualistico del valore, ha concluso con acute considerazioni sui 
punti di vista convergenti e divergenti delle due introduzioni. 

Il prof. Guido Rossi dell’Università di Padova affermava che, per fon- 
dare il giudizio di valore, non basta la cosa, l’oggetto: occorre anche la 
norma per valutare; non ci sarebbero valori, se non ci fosse uno spirito 
valutante. 

Il prof. Miano aggiungeva che al problema del valore dev'essere ri- 
conosciuta un'importanza metafisica. Valore è ciò che risponde ad una 
tendenza della persona. Ed esso implica due elementi: la sua coscien- 
zialità e la sua storicità. 


Il prof. Giuseppe Maria Sciacca dell’Università di Palermo ha affer- 
mato nel problema del valore il problema caratteristico della nostra età, 
ritenendo che la filosofia dei valori è la filosofia dell’atto umano. 


Il prof. Giovanni Di Napoli: dell’Università di Roma dice che il 
valore va fondato e ridotto al bene; la fondazione del valore è fonda- 
zione metafisica. Platone ha ragione di chiamare il bene come splen- 
dore assoluto dell’essere. Richiamandosi poi alle parole di Calò, affer- 
mava che il valore non eccede l’essere, ma l’essere eccede il valore, per- 
chè fuori dell’essere c’è il nulla. 


Dopo di lui ha parlato il prof. Luigi Pelloux dell’Università Catto- 
lica, il quale ha rapidamente sintetizzato i rilievi neoscolastici sul tema 
del Convegno. 


Quindi il prof. Domenico Campanale dell’Università di Bari ha chie- 
sto al prof. Battaglia se il suo storicismo, qualificato come metafisico, pur 
non implicando, come egli vuole, una contraddizione, non faccia sorgere 
qualche difficoltà; non si può affermare che nei valori lo spirito dissolve 
la natura. Il concetto di natura va specificato e precisato. In quanto l’uo- 
mo è anche natura. oltre che spirito, non si può dissolvere la natura. ma 
deve essere recuperato ciò che in essa c’è di buono, in quanto essere. 
Inoltre: se la fondazione metafisica riguarda il Valore, è difficile che rie- 
scano fondati metafisicamente i valori. La storia, afferma il prof. Batta- 
glia, fa e disfà i valori. Col che ci precludiamo la via per intendere quel- 
le costanti storiche, che in realtà fanno la storia. 


A sua volta il prof. Sancipriano dell’Università di Torino riaffermato 
che il fatto non è ancora il valore, ritiene che esso emerga dalla preca- 
rietà dell’esistenza, per cui non vi è altro rimando definitivo, se non quel- 
lo dell’approdo alla trascendenza. 

Gli ha fatto seguito il prof. Franchi dell’Università di Genova, espo- 
nendo un suo dubbio problematico, se cioè il tema dei valori non ineri- 
sca piuttosto al problema della persona che non a quello metafisico del- 
l'essere, preminente e risolutivo, su e di ogni altro. 

Anche il prof. Crippa dell’Università di Genova ha manifestato al- 
cune perplessità nei riguardi della relazione del prof. Battaglia, tra cui il 
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dubbio se il riempimento dello gnoseologismo gentiliano con elementi e- 
sistenziali ed assiologici sia ammissibile. 

Ritornando sulla propria trattazione di ieri, il prof. Evain dell’Uni- 
versità di Vals ha confermato che il personalismo evita di alienare l’on- 
tologia e l’assiologia in una filosofia del soggetto, anche se il valore vie- 
ne definito in rapporto all'uomo che, come persona, è la trasparenza del- 
l'essere. 

Il prof. Lazzarini dell’Università di Bari, ha messo in guardia dal 
fare dell’assoluto la soluzione che tronca ogni questione, sia per tener 
conto dei limiti e rapporti della conoscenza sia per garantire la implica- 
zione dei valori nel valore. 

Il prof. Incardona dell’Università di Genova ha nuovamente chia- 
rito che una fondazione dei valori non ha senso come tale, ma come tra- 
scendentalità e movimento dinamico del pensiero che attribuisce valore — 
o valori — determinati contenuti alla maniera della concezione rosminiana. 

Nella linea del tomismo, il prof. Silva Tarouca dell’Università di 
Graz ha sintetizzato gli argomenti che esplicitano la proposizione « ens 
et valor convertuntur ». 

Il prof. Gonseth dell’Università di Zurigo ha approfondito la distin- 
zione tra ciò che ha valore e ciò che è un valore. 

Il prof. De Waelhens dell’Università di Lovanio ha mostrato le ra- 
gioni per le quali nell'uomo c’è l’esigenza assoluta dell’assoluto. 

L'importanza del problema del valore è stata ribadita dal prof. Za- 
ragueta dell’Università di Madrid, il quale ha svolto la tesi secondo cui 
la natura in quanto è l’ordine di Dio ha in sè una propria validità. Il 
problema del valore coinvolge tutti gli esseri, essendo il valore stesso 
dignità nell’essere. 

Il prof. Giannini dell’Università di Roma, a sua volta, ha mostrato 
l’inseparabilità del giudizio di constatazione dal giudizio di valore, il qua- 
le ultimo è già insidente nel giudizio di constatazione. 

Il pomeriggio è stato dedicato alle conclusioni dei due relatori. 

Ha preso per primo la parola il prof. Felice Battaglia che, con compia- 
cimento, rilevava come fra le due relazioni introduttive non vi sia stata 
una marcata divergenza. Nella sua relazione il prof. Battaglia affermava 
l'apertura ai problemi metafisici; era questo il suo specifico bisogno, la 
esigenza della sua spiritualità. Passando quindi alle osservazioni e alle 
obiezioni al suo pensiero, ha esaminato gli interventi dei proff. Giannini, 
Lazzarini, Moschetti, Chaix Ruy e De Waelhens. 

Il valore ha detto il prof. Battaglia — è oggettivo, sommamente 
oggetto, perchè sommamente vero e sommamente buono. Ma non è og- 
gettivistico. Il problema dei valori si apre e si fonda in una ontologia. 
La realtà data si fa umana e storica attraverso il «lavoro » che la tra- 
sforma. In questo senso la natura è il testo su cui noi operiamo. Il prof. 
Battaglia accettava poi tutte le determinazioni e le distinzioni dei valori 
apparse nel corso del Convegno, e quindi, passava ad affermare la sto- 
ricità dei valori. 

I valori sono «storici » perchè appartengono alla storia. Neppure 
essi sono ancora assoluti (ed è questo il vitale problema del valore) in 
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quanto hanno un’anima di verità che noi possiamo e dobbiamo cogliere. 
E ciò nel passaggio dal pensiero predicativo alla riflessione intuitiva. 

Il prof. Battaglia passava, quindi, alla discussione delle affermazioni 
di Chaix Ruy e di De Waelhens sulla possibilità e legittimità di una fi- 
losofia dei valori. Se si rinunciasse al valore, non sarebbe più compren- 
sibile la storia, o la si comprenderebbe solo negativamente. Il Relatore 
procedeva alla esposizione di queila che, secondo il suo pensiero, è la 
conclusione di ogni filosofia del valore. I valori non sono valori se non 
in quanto sono fondati nel Valore, di quel Sommo Valore che si attinge 
con operazione radicale, col passaggio alla riflessione intuitiva. Median- 
te essa noi attingiamo l’Altro, quell’Altro che è ragione e fondamento 
di tutti gli altri, quel Valore che è fonte di tutti i valori, che tutta la 
storia illumina. L’avviamento 0, come l’ha chiamato, l’« approccio » alla 
realtà metafisica — non è immediatezza mistica: è l’atto del nostro spi- 
rito che, con «riflessione intuitiva » attinge il « Sommo Vero », il Som- 
mo Valore. 

Prendeva poi la parola il secondo relatore, il Prof. Petruzzellis, il 
quale ba rilevato con compiacenza come quasi tutti i partecipanti al Con- 
vegno abbiano convenuto nella esigenza della fondazione metafisica dei 
valori, il che qualche tempo addietro sarebbe stato uno scandalo affer- 
mare. Notato nell’orientamento del Convegno l’eco di alcuni orienta- 
menti positivi e negativi, affermava che l’empirismo frantuma i valori e 
il teoreticismo pure li fossilizza. Il pensiero cristiano deve seguire quella 
via che è ricerca della verità, tutta la verità, apertura ad ogni aspetto 
del vero e dell’essere, ma integro e verace ad ogni appello dell’essere e 
del pensiero. 

Il prof, Petruzzellis passava quindi ad esaminare il giudizio di valore 
e il giudizio di esistenza. Non ogni giudizio di esistenza è necessaria- 
mente giudizio di valore, anche se ogni giudizio di valore è giudizio di 
esistenza. Ogni giudizio di esistenza — si deve invece affermare — con- 
tiene quel giudizio di valore generico, che è affermazione del valore on- 
tologico. Passando ad un esame più particolare delle varie concezioni ma- 
nifestate nelle osservazioni sulla sua relazione introduttiva, con profonda 
acutezza distingueva fra Sollen, Sein, Dasein, fra valore del fare e valore 
del vero, fra considerazione astratta dei valori e considerazione concreta 
di essi: il filosofo non contempla un mondo di valori se non nella vita, 
nel vivere. Egli infatti ha qualcosa da dire a tutti: anche lui soffre ed 
ama. E ciò che può dire, se è fedele e sincero al vero e, quindi, al va- 
lore, sono le parole che consolano e guidano nell’anelito alla perfezione 
che è sempre realizzazione di valori. L’uomo si realizza realizzando i 
valori. Ma questa realizzazione è fondamentalmente realizzazione di va- 
lori assoluti: « Dio ha creato l’uomo a Sua immagine e somiglianza »- 
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A seguito della cronaca del XII Convegno di Gallarate, e per la mag- 
giore comprensione del lavoro svolto, pubblichiamo gli schemi delle in- 
troduzioni fatte dai Proff. Battaglia e Petruzzellis. 


IL PROBLEMA DEL VALORE 


(Schema di introduzione) 


Cercherò di indicare alcuni punti che mi paiono essenziali per av- 
viare una filosofia dei valori, e una coerente discussione al riguardo. 

1) Perchè si possa parlare di una filosofia dei valori, occorre lasciarsi 
alle spalle ogni naturalismo, e in tal senso naturalistici sono non solo 
l’oggettivismo antico ma lo stesso idealismo: entrambi infatti celebrano 
l’uno-tutto concluso e compiuto, la natura e lo spirito, in quanto nelle 
loro strutture e nelle loro funzioni siano già dati, comunque presupposti. 

2) Si parla di valori solo quando lo spirito trionfa davvero della na- 
tura, ogni dato, ogni presupposto venendo meno, quando si procede nel- 
l’atto dello spirito ad una costruzione, la cui realtà appunto valga, realtà 
dello spirito secondo valori. Ecco il punto cruciale: lo spirito nei valori 
dissolve una realtà, già data e presupposta, della natura, e un’altra ne 
avvia affatto diversa, la realtà di un mondo e della vita, secondo valori. 
E’ stato il Cristianesimo a scoprire tale nuova realtà spirituale; anzi pos- 
siamo dire che di essa il maggiore interprete è stato, erede di Paolo e di 
Agostino, Pascal, in quanto ci dice esservi i corpi, ma oltre i corpi gli 
spiriti, e oltre gli stessi spiriti l’amore: se rispetto ai corpi gli spiriti val- 
gono, se non altro perchè conoscono se stessi, mentre i corpi non si cono- 
scono, più vale l’amore che gli spiriti, poichè è l’amore che avviva gli 
spiriti e ne suscita i moti. Insomma, occorre vincere l’identità e l’indiffe- 
renza della natura, perchè si apra il processo spirituale, il quale è tale 
che vince nel valore ogni limite, ma pur incontra il residuo che lo defi- 
nisce. Il concetto di « ostacolo » del Le Senne merita al riguardo appro- 
fondimento. 

3) L’accennata dualità di valore e di limite, di valore e di residuo, 
si pone diversamente come dualità di realtà e di possibilità. L’atto non 
si rinserra nelle angustie della mera realtà, corpulenta e fattizia, quale 
ci sta dinanzi, e neppure vanifica nelle più labili possibilità ideali, bensì 
ha significato proprio come passi dalla possibilità alla realtà, come apra 
la realtà a nuove possibilità. E’ chiaro ancora una volta che l’avviata 0o- 
perosità dello spirito non adduce giammai a tal coincidenza che, es- 
sendo tutte le possibilità attuata realtà, non sia possibile disimpegnare 
la realtà per altre possibilità, e altrimenti impegnare diverse possibilità 
per la realtà. 

4) Il mondo e la vita che quindi emergono, anzi si fanno, nel gioco 
del valore e del limite, essendo la realtà che si costituisce nella possi- 
bilità che si rende reale, è appunto la storia. Centro suo è l’atto non 
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tetico e creativo nel senso idealistico, bensì nel senso accennato di tra- 
durre le infinite possibilità nella definita realtà, di accrescere la già de- 
finita possibilità: nuove definizioni e nuove possibilità. 

5) Noi avvertiamo il valore sempre definito, pur nella universalità 
sua: questo o quel valore; questo e quell’aspetto del valore, variamente 
determinato e variamente colorito. Si insiste sulla storicità dei valori, 
ed è bene: la storia fa e disfa di continuo i valori che la costituiscono, 
ne suscita gli intendimenti più vari; ma tale avvertita storicità non deve 
farci dimenticare che lo spirito è tuttavia assolutamente uno, e che quin- 
di la strutturazione dei suoi valori non può essere arbitraria nella ragio- 
ne storica che vi presiede. 

Abbiamo accennato al problema della gerarchia e della unificazione 
dei valori, e possiamo pur dire che una sistemazione dei valori è stata 
tentata autorevolmente (Herbart, Scheler, Lavelle e Le Senne). Tutta- 
via ci sembra che alla fine, se ci si vuol sottrarre all’arbitrario e tentare 
la via di una unificazione davvero sicura, non si tratta più di dare la pre- 
ferenza a questo o quel valore, quanto di operare un radicale passaggio 
nel senso che si consumi ogni oggettività naturale ed ogni soggettività 
particolare per scoprire quel punto su cui cade più l’intuizione che la ri- 
flessione, da cui tutto procede, ed è la vita che si vive, la spiritualità che 
si fa. Una siffatta operazione, già tentata dal Rosmini, mentre depura ed 
essenzializza il valore, è la più concreta, in quanto attinge il valore nel 
punto da cui esso procede per le vie del mondo, e nello stesso tempo è 
tale che i valori storici in esso acquistano le più rinnovate energie ai fini 
di un rinnovato impegno e di un non meno rinnovato travaglio. 

6) Il Gentile ha avvertito tutta l’importanza della fondazione dei va- 
lori, in un principio di unità, e tal principio ha posto affatto a centro 
del processo spirituale, riportato alla più assoluta purezza; senonchè lo 
ha centrato nell'uomo che spirito è principio a se stesso. In ciò egli ha 
battuto la via consapevolmente indicata da Nietzsche. Diversamente noi 
riteniamo che lo spirito sia certo riferimento a sè, ma altresì e medesi- 
mamente riferimento all’Altro da sè, per cui il principio davvero fon- 
dante sia altresì Principio. Del resto, anche a tal proposito, l’identifica- 
zione è naturalismo, laddove la spiritualità comincia in quanto si superi 
l'identità e i due termini implicati appaiono tali che siano distinti, anzi 
l’uno eccedente l’altro, Dio eccedente l’io. 

7) Nella luce dei criteri accennati vanno affrontati i problemi della 
realtà e dell’essere. La realtà che si pone per gradi non è solo il dato, 
la realtà è altresì quella che noi facciamo nei valori, ma è ancora quel- 
l’altra e suprema realtà che nel fondo del nostro atto valorativo scopre 
l’unità del valore, il Valore come Principio, una realtà metafisica e in- 
temporale. Tale realtà è ancora l’essere; non l’essere oggettivo della tra- 
dizionale ontologia, ma l’essere che sono io e che essendo io implico 
l'essere dell'Altro da me. E’ sempre l’essere che emerge, anzi si scopre, 
nella operazione che centra il valore, che mira all’unità del valore oltre il 
sistema e le gerarchie che dei valori si tentino. 

8) L'indagine che si è fatta circa l’unità del valore, ha portato la di- 
scussione da un piano storico in uno metafisico, attraverso una ricerca 
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di primalità e di originarietà; ma è pur evidente che solo in questo modo 
i valori appaiono davvero fondati, essendo l’indagine nostra quella di u- 
na fondazione metafisica dei valori. Tale modo di affrontare il problema 
si lascia alle spalle la tradizionale disputa se il valore per eccellenza sia 
il Bene (Platone) o la Verità (Malebranche), in quanto dispute siffatte 
rappresentano già un declino rispetto al punto metafisico, ove solo noi 
troviamo l’essere, Principio e Valore, Principio che tutti i valori fonda, 
Valore dei valori. 

9) Ne viene che la storia è una perenne discussione sui valori, pro- 
pone infinite soluzioni, infiniti primati (persino oggi il primato del va- 
lore economico o vitale sugli altri spirituali e culturali); ma con ciò si 
evade all'impegno metafisico, che cerca la via di una fondazione intem- 
porale di quanto invece ha corso temporale. Ma come negare che ogni 
questione nel tempo, ogni realtà segnata nel tempo, con i tempi, in quan- 
to ricerchi un suo statuto, la carta che la accrediti, e la cerchi in sè, nel 
suo intimo, alla fine pervenga ad un assoluto, realtà o essere, intemporale? 
I valori infatti hanno il loro principio nel Valore, e questo non è che 
l’Essere, la suprema realtà, in quanto emerga e si scopra in me. Essi co- 
stituiscono la storia, ma costituiscono altresì il soggetto storico che sono 
io: tale costituzione non è un ricadere su se stesso, ma come uno sco- 
prirsi sempre più profondo ‘e più ricco a mano a mano che il soggetto 
si faccia questione a se stesso, si riferisca al suo più profondo sè e si 
riferisca all’Altro da sè. Valore in sè l’uomo certo, se essendo valore in 
sè sia anche valore altro da sè, davvero Valore. 


FELICE BATTAGLIA 


IL PROBLEMA DEL VALORE 


(Schema di introduzione) 


Il problema del valore non è un problema risolto, ancorchè si con- 
stati che, se l’espressione è relativamente recente, l'esigenza che vi si 
esprime è antica e ravvisabile in ogni sistema; non è un problema inso- 
lubile, perchè i problemi insolubili non sono, propriamente parlando, pro- 
blemi, ma enimmi, misteri, antinomie; è un problema suscettibile di so- 
luzione, se la personalità del singolo pensatore e ricercatore, pur nell’atto 
in cui dà l’inconfondibile contributo della sua indagine, si pone al centro 
di un vasto sistema di collaborazione, in cui l’antico e il nuovo s’incon- 
trano e si armonizzano senza confondersi. Il problema dei valori si svolge 
e si articola oggi in una problematica estremamente complessa, talvolta 
anzi esasperatamente raffinata e sottile. Se raccogliamo e riordiniamo le 
file di questa vasta problematica, vediamo il quesito fondamentale ri- 
frangersi in tre piani distinti, ma non separati: ontologico, gnoseologico, 
deontologico. 

Sul piano ontologico possiamo domandarci che cos'è ed esiste il va- 
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lore? ha una sua realtà ontologica? oppure è in relazione a nostri stati 
affettivi ed emozionali? è posto in essere dal sentimento, dall’aspirazione, 
dalla tensione realizzatrice, o vive di una sua propria vita? è un Sollen 
o un Sein, e magari un Dasein? Se il valore è, in che modo è? qual’è il. 
suo rapporto all’essere, se dall’essere si distingue? il valore è uno o plu- 
rismo? se c'è una pluralità di valori, è da concepirsi come una pluralità 
indiscriminata, o è tale da consentire un rapporto reciproco ed una ge- 
rarchia?... Sul piano gnoseologico possiamo domandarci: come si cono- 
sce il valore? con l’intelligenza, come tutto ciò che si intende e si co- 
nosce, oppure i valori si colgono mediante una particolare forma di e- 
sperienza o di intuizione? e questa forma è intuizione sentimentale o ma- 
gari eidetica? Qual’è poi il rapporto tra i valori conosciuti o intuiti e la 
persona umana che conosce o intuisce i valori?... Sul piano etico o deon- 
tologico sorgono altre questioni: quale è l’atteggiamento totale dell’uo- 
mo rispetto ai valori? i valori sono oggetto di facile acquisizione, oppure 
richiedono una tensione e un processo di realizzazione, che segue deter- 
minate leggi intrinseche? Fini, beni, valori coincidono, o, se sono di- 
versi, qual’è il loro rapporto? Il rilievo di questa problematica del coro 
discorde di teorie e concezioni diverse fornirebbe già di per sè una base 
sufficiente alla discussione. Ma forse si chiede un avvio più deciso ed un 
contributo più diretto alla soluzione dei problemi così posti, e noi as- 
solveremo questo compito riassumendo rapidamente i risultati delle no- 
stre ricerche, e rinviando per maggiori chiarimenti ai volumi in cui li 
abbiamo sistematicamente esposti (1). 


La classica filosofia dei valori, scaturita sullo scorcio del secolo scorso 
da un effimero ritorno a Kant, elevò il valore alla normatività assoluta, 
che Kant aveva attribuito alla legge morale, la cui piena attuazione si 
configurava come un Sollen, potentemente e istantemente richiesto dalla 
ragion pratica, ma fortemente contrastato dall’esperienza e non garan- 
tito affatto dalla ragion teoretica. Il concetto di coscienza normale, for- 
mulato dal Windelband e sviluppato dal Rickert, rimaneva dommatica- 
mente nebuloso ed astratto: « Uberall so nach, wo das empirische Bewus- 
stsein diese ideale Notwendigkeit; dessen, was allgemein gelten soll, in 
sich entdeckt, stòsst es auf ein normales Bewusstsein, dessen Wesen filr 
uns darin besteht, dass wir ilberzeugt sind, es solle wirklich sein, ohne 
jede Ruùcksicht darauf, ob es in der naturnotwendigen Entfaltung des 
empirischen Bewusstsein wirkl ich ist» (2). La stessa filosofia, benchè 
si arricchisse di acute analisi, non guadagnava in concretezza presentan- 
dosi come « die Bessinnung auf dies Normalbewusstsein » (3). 

Come il Sollen kantiano aveva suscitato l’aspra critica di Hegel, 
così la filosofia dei valori, che ebbe un certo seguito in Italia al princi- 
pio del secolo, diede facile ansa alla polemica crociana, variamente mo- 


(1) Cfr. specialmente: « Il Valore della Storia », 1. ed. Roma, 1939, 2. ed. Bari, 
1946, « Filosofia dell’arte », 1. ed. Roma, 1944, 2. ed. 1952, «I valori dello spirito e 
la coscienza storica », Bari, 1949. 

(2) Cfr. W. WinpeLBAND, Préludien, -7.-8. ed., Tubinga, 1921, pag. 44. 

(3) Op. cit., pag. 45. 
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dulata, ma quasi sempre velata d’ironia. E’ rimasta così nella coscienza 
dei più la convinzione che il valore si esaurisca in un dover-essere, in- 
capace di generare l’essere, la realtà concreta, la verità effettuale, quin- 
tessenza degli ideali romantici di anime belle, inette alla vita ed alla 
comprensione della storia. Criticati come assurdi in sede filosofica, i giu- 
dizi di valore furono banditi dalla storiografia, come indegni della sua 
serietà e del rispetto alla realtà effettuale. La filosofia dei valori appar- 
ve come l’ultimo rifugio della trascendenza, da cui l’immanentismo pre- 
sumeva di aver ormai liberato la filosofia. 

Il dover-essere staccato dall’essere non può non assumere l’aspetto 
decettivo di un miraggio inconsistente. Un riesame dei due concetti e 
dei loro reciproci rapporti chiarisce in realtà gli equivoci di opposte 
parti. Una norma (e può essere anche una concretissima norma giuridica) 
non cade fuori dall’essere per il fatto che sia in taluni casi inosservata o 
violata; nè dall’altra parte il contingente accadere in cui e per cui si ri- 
petono in un numero indeterminato di volte il furio, la menzogna o qua- 
iungue altra trasgressione di norme morali o giuridiche, esaurisce tutta 
la sfera dell’essere. Di qui l’improprietà terminologica, fonte di innume- 
revoli equivoci, della comune accezione di essere e dover-essere. Il dover- 
essere è tale rispetto ad una determinata situazione, non già rispetto a 
tutta la sfera del reale. Anche quando si voglia considerare soltanto la 
realtà storica, essa non coincide con la « verità effettuale » che il Ma- 
chiavelli ne ricava per un’indebita astrazione, destinata a dar rilievo ad 
alcuni fatti e ad escluderne altri. La realtà storica, nella sua concretezza 
e compiutezza, comprende insieme Cesare Borgia e Gerolamo Savonarola, 
il loro trionfo e la loro scomparsa, nonchè l’infinita serie di individua- 
lità diverse, che non sono nè Borgia, nè Savonarola. 

E’ necessario inoltre distinguere il dover-essere dell’immaginazione, 
che si riferisce ad ogni cosa che sia dall’individuo più o meno inten- 
samente desiderata, dal dover-essere della ragione, che appare come legge 
o linea strutturale dell’essere stesso- Anche lo spirito umano, secondo u- 
na concezione che abbiamo altrove illustrata, appare come sintesi in- 
Gissociabile di essere e dover-essere, in quanto è radicato nell’essere, che 
struttura il soggetto e l’oggetto del pensiero, e tuttavia è ben lungi dal 
realizzare in ogni momento tutto l’essere di cui porta in sè l’esigenza. 


Sgombrato il terreno da un luogo comune consolidatosi in modo da 
diventare una pregiudiziale, possiamo procedere ad un’analisi, che per 
intenderci chiameremo fenomenologica (in un senso non precisamente 
husserliano), per seguire il sorgere e lo svolgersi dell'idea di valore nel- 
la coscienza umana. L’atteggiamento inconsapevolmente empiristico del- 
la coscienza comune tende a identificare il valore con la cosa, o per lo 
meno a concepire il valore come cosa. Così il valore estetico è dato da 
un’opera d’arte o da una cosa o da un individuo, e naturalmente ci sono 
tanti valori estetici quante sono le opere d’arte, le cose e gli individui, 
ai quali si attribuisce un certo pregio di analoga natura, che la coscienza 
comune in quanto tale non si cura di approfondire. Questo grossolano 
realismo della coscienza comune provoca le reazioni della coscienza spe- 
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culativa, che spesso trascorre ad opposti estremi, vanificando il concetto 
e la realtà del valore. 

Mettendo provvisoriamente tra parentesi le questioni relative alla 
realtà ontologica del valore, possiamo porci in via preliminare il pro- 
blema se vi sia una struttura assiologica del pensiero umano. I tenta- 
tivi di espungere non pure da determinate sfere dello scibile, ma dalla 
coscienza i giudizi di valore, espressione e testimonianza dell’atteggia- 
mento axiologico, naufragano dinanzi alla constatazione che il pensiero 
umano, dalle forme più modeste alle più alte e complesse, è contessuto di 
siffatti giudizi. Se si discute di una partita sportiva, di un processo cla- 
moroso, di un atteggiamento politico, di una teoria scientifica o filosofica, 
i giudizi di valore si susseguono ininterrottamente in guisa che il di- 
scorso stesso diverrebbe impossibile, ove si tentasse di depauperarlo di 
essi. I sostenitori del « non giudicare » credono di potersi valere dell’au- 
torità del Vangelo, in ogni altro caso oppugnata e disconosciuta, ma non 
pongono mente che il non giudicare evangelico vuol dire non condan- 
nare farisaicamente, non già rinunciare al pensiero che non è senza giu- 
dizio e senza valutazione di cose, di fatti e di uomini. 

Il giudizio di valore può non essere esplicito, il che non significa che 
sia assente. Anche quando sia accuratamente evitato nella forma, è so- 
stanzialmente presente ed implicito nel modo di concepire e di presen- 
tare le cose. Non è indifferente, ad es., chiamare assassinio, omicidio, e- 
secuzione l’uccisione del duca d’Enghien, che commosse l’opinione pubbli- 
ca europea in piena era napoleonica: lo storico che adopera scientemente 
l’una o l’altra espressione, vi adombra un giudizio di valore, una diversa 
valutazione, favorevole o sfavorevole, del fatto storico. Anche se volesse 
qualificarlo come omicidio politico, adopererebbe pur sempre una cate- 
goria assiologica, che implica tra l’altro una discriminazione fra varie 
specie di omicidio. Un fatto non si qualifica, ossia non si conosce piena- 
mente, se non si valuta. Si può dunque concludere che se il valutare è 
un fatto, la valutazione è necessaria e ineludibile nella concretezza del 
pensiero umano; contro la quale conclusione non vale addurre che la 
valutazione è non raramente inficiata da una deteriore soggettività, e 
che introduce nel discorso scientifico un turbamento emotivo. Anche se 
si dovesse ammettere per un istante che ogni valutazione è passionale, 
ciò non varrebbe a cancellare dalla realtà un dato di fatto. Dall’altra 
parte la negazione pura e semplice dei giudizi di valore porterebbe il 
segno di un’emotività di segno contrario, ma non meno operante e quali- 
ficabile come tale. 

L’analisi spassionata della coscienza e delle sue forme assiologiche 
svigorisce l’ipotesi pessimistica, e la dimostra anzi infondata. Non è la 
valutazione come tale che turba la serenità del pensiero, ma lo stato e- 
motivo che può precederla o associarsi ad essa. Pensare è giudicare (o 
quanto meno il giudizio è l’atto culminante del pensiero e del cono- 
scere): la valutazione è un giudizio che qualifica cose, azioni e persone: 
può essere precipitato e falsato, come ogni altro giudizio, da una previa 
incontrollata passionalità, oppure il giudizio stesso può suscitare la ten- 
sione emotiva che si scarica nell’azione: ma il giudizio resta quello che 
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è, e può essere preservato, ove si voglia, da influenze perturbatrici. Se 
noi interroghiamo la nostra esperienza, non indugiamo a concludere che 
ci sono valutazioni, che dobbiamo smentire o abbandonare, e ce ne sono 
altre che dobbiamo confermare a noi stessi e ad altri, in quanto derivano 
da un controllato processo di pensiero e non da insorgenze sentimentali 
e passionali. Le valutazioni possono essere errate o vere, ma rimangono 
un dato ineliminabile del pensiero e della coscienza. Di qui il problema: 
se valutiamo, come e perchè valutiamo? La valutazione è possibile in 
funzione di categorie o norme, di concetti o criteri di valutazione, appun- 
to, che chiamiamo valori. Ecco dunque un primo significato della parola 
« valore ». 


Ma questo significato è ancora troppo generico, e fermarsi ad esso 
vuol dire ridurre la teoria dei valori ad un astratto formalismo: I valori 
vanno esattamente identificati. Le suggestioni dell’empirismo inducono 
non solo ad una materializzazione dei valori, che ne oscura il problema 
e rende invalida ogni giustificazione, ma ad una indefinita moltiplica- 
zione, nascente dalla generalizzazione mal riuscita di labili dati, mutevoli 
secondo gli stati d’animo e i momenti storici. Un esame critico non su- 
perficiale di qualunque tabella di valori empiricamente ricavati agevol- 
mente previene alla riduzione di essi ad alcuni valori fondamentali, che 
più correttamente si ricavano dall’analisi dell’attività valutativa. Noi pos- 
siamo valutare un’opera d’arte o presunta tale, una cosa, una proposi- 
zione o una teoria, un’azione o una prassi, di qui la naturale distinzione 
di valori estetici, ontologici, logici e gnoseologici, etici ed economici. 

Ma, per quanta importanza per gli sviluppi possibili possa avere que- 
sta svolta dell’indagine, il punto di vista raggiunto conserva ancora le 
tracce dell’indeterminazione e della indiscriminata molteplicità dell’em- 
piria. Un’analisi ulteriore, che qui possiamo solamente accennare perchè 
importerebbe un’intera trattazione di estetica, di logica, di etica ecc., può 
agevolmente mostrare che quali che siano le singole serie che designamo 
con le espressioni generiche di valori estetici, logici, ecc., noi possiamo 
ridurle ad alcuni valori fondamentali comprensivi di altri subordinati. 
Nell’estetica del settecento e del primo ottocento erano frequenti le di- 
scussioni intorno al caratteristico, al grazioso, al sublime, ecc., conside- 
rati come concetti chiusi in sè e senza rapporti reciproci, se non estrin- 
seci, mentre una indagine più sottile rileva che in essi si esprimono e 
si rifrangono aspetti di una categoria in quel genere suprema, che è in 
realtà il valore estetico fondamentale, il bello, salva restando l’esigenza 
di approfondire il concetto. Analogamente si puù dimostrare che l’incon- 
tradditorietà, la positività, la fecondità storica o operativa, l’autenticità 
ed altri concetti che valgono nel pensiero corrente come surrogati della 
verità, ne costituiscono in realtà gli aspetti diversi. 

Nella prassi, pur sussistendo una sfera di valori economici, l’utile, 
che ne costituisce il criterio discriminante, non può considerarsi alla stre- 
gua investito della stessa assolutezza, che spetta al bello, al vero, al bene. 
La strumentalità, adombrata nella stessa origine etimologica della parola 
utile, basterebbe a dimostrare la fallacia della teoria crociana, che attri- 
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buisce all’attività economica piena autonomia. L’autonomia, del resto, 
che può sussistere entro certi limiti non è assolutezza, nè autosuffi- 
cienza. L'opportunità storica, che lo storicismo fa assurgere a suprema 
categoria discriminante della prassi, si chiarisce come un’aspetto del bene, 
quando non sia in contraddizione con altre sue caratteristiche fonda- 
mentali. Non si è posto mente che la storicità rientra tra le circostanze 
o le condizioni accidentali dell’azione, di cui anche S. Tommaso teneva 
conto nel determinare il quadruplice criterio valutativo della bontà del- 
l’azione (cfr. Sum. Theol., I - II, q. XVIII, a. 4). In conclusione, nel si- 
gnificato autentico dell’espressione, il bello, il vero, il bene sono valori 
fondamentali, che riassumono altre subordinate categorie valutative. 


Ma il vero, il bello, il bene sono in rapporto con un altro concetto, 
l'essere, che è presupposto di ciascuno di essi e di tutti insieme: il giu- 
dizio di valore presuppone il giudizio di esistenza: ciò che non è non può 
essere oggetto di alcuna valutazione nè gnoseologica, nè etica. L’essere 
è la comune radice di tutti i valori, i quali non sono concepibili se non 
come perfezioni dell’essere. E se c'è un Essere supremo, che non può es- 
ser tale se non come Persona, Egli è la sintesi personale di tutti i valori. 
Il problema dei valori qui si riannoda al problema di Dio, e in primo 
luogo della sua esistenza: 


Abbiamo considerato finora i valori in quanto criteri discriminativi, 
condizionanti la possibilità di giudizi di valori, ineliminabili dal comune 
discorso come dal pensiero scientifico. A questo proposito val bene ricor- 
dare che uno dei più fieri avversari dei giudizi di valore, il Croce, eser- 
citò per tutta la vita attività di critico: e la critica non si fa se non con 
giudizi di valore, impliciti od espliciti che siano. Ma i valori esercitano 
anche un’altra importante funzione nell’economia dell’attività spirituale, 
sviluppando un'efficacia condizionante rispetto alla vita ed alla civiltà. L’at- 
tività dello spirito s'intende e si giustifica, nella sua continuità e nelle 
sue distinzioni, in quanto è orientata verso la realizzazione dei valori 
nella vita e nella storia: non c’è attività estetica senza l’esigenza del bel- 
lo, non c’è scienza, nè pensiero senza l’esistenza del vero, non c’è atti- 
vità morale senza l'esigenza del bene. Il valore si rivela pertanto come 
esigenza stimolatrice, ideale regolativo, ragione intrinseca dell’orienta- 
mento teleologico dell’attività umana. 

Abbiamo pertanto parlato di una funzionalità immanente dei valori 
come criteri di valutazione ed esigenze regolative dell’attività dello spi- 
rito, ma l’immanenza costituisce un solo versante del concetto di valore. 
Noi valutiamo non solo le opere dell’uomo, ma anche le cose: il valore 
è ciò per cui una cosa vale, ciò per cui la qualifichiamo in un modo anzi 
che in un altro. In una cosa o in un’opera il valore appare limitato e 
circoscritto: la realizzazione non è mai perfetta. Il valore non si esaurisce 
in nessuna cosa, opera o azione finita. Di qui l'esigenza per lo spirito 
umano di sempre nuove creazioni o piuttosto realizzazioni di valori; di 


qui la distinzione di valori naturali e storici, finiti, e di valori assoluti, 
infiniti. 
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L’infinità dei valori non è direttamente conosciuta, ma è tuttavia 
in un certo senso esperimentata nell’inadeguazione di ogni cosa valutata 
alla rispettiva categoria assiologica, con la quale la valutiamo, e di ogni 
opera umana all’ideale regolativo, che aveva ispirato e sorretto l’attività 
realizzatrice fino al suo compimento, oltre il quale continua a protendersi 
lo spirito umano. Se nei singoli individui, costretti nei propri limiti ed 
obbligati a riconoscerli, l’inesauribilità del valore dà un senso d’angoscia, 
l’irrequietezza senza posa e il desiderio che di sè asseta l’umanità, sono 
chiare ed insopportabili condizioni della storia, della civiltà, del progresso. 

L’irrealtà del valore, che qualche pensatore contemporaneo ha voluto 
inferire dall’esperimentata limitatezza e inadeguatezza delle cose che in- 
carnano il valore, è un’affrettata conclusione che muove piuttosto da pre- 
supposti acriticamente ammessi che non da una vissuta esperienza. Le 
cose sensibili hanno realtà, ma non sono la realtà, che non si misura da 
esse. L’eccessiva svalutazione del mondo sensibile non impedisce, come 
si è visto, di continuare a prenderlo come proto-tipo della realtà. Il che 
ingenera non pure contraddizioni molteplici, dipendenti da fondamentale 
contradditorietà di questa posizione, ma un’ambiguità e un’anfibologia, 
che servono di pretesto ad acrobazie concettuali e definitorie, che qui non 
c'interessano. Non irrealtà, ma realtà supreme sono i valori, in quanto 
condizioni di vita e di storia, nonchè principi di validità di cose e di 
opere. Fuori dell’essere e della realtà, il valore è un assurdo, mentre 
l'essere è il naturale principio di unificazione logica e deontologica dei 
valori: il valore è dell’essere e nell’essere. 

Sotto l’aspetto deontologico, in quanto oggetti di tensione realizza- 
trice eticamente condizionata, i valori si unificano idealmente nel con- 
cetto generico di bene, per quanto il bene morale stricto sensu non sia : 
coestensivo di ogni possibile valore. Inoltre, vi è un primato del bene, 
in quanto fonda la dignità umana della persona. La condizionalità etica 
dei valori e la comune tensione deontologica in progressivo incremento 
determina la dialettica dell’eticità dello spirito di cui altrove abbiamo di- 
scorso. Qui conviene solamente accennare che la realizzazione dei valori 
nel mondo ‘non è senza conflitto coi disvalori e con i pseudo valori, do- 
minanti a volta a volta nella storia dell'umanità come sedimento di co- 
mode opinioni o creazioni della fantasia, surriscaldata dall’interesse o 
dalla passione. Il tramonto degli pseudo valori non coinvolge i valori 
iscritti nella realtà e nella coscienza, onde la crisi tante volte lamentata 
e diagnosticata è crisi di valutazione più che di valori, se ci riferiamo ‘ai 
valori assoluti del bello, del vero, del bene. 

Nel rapido abbozzo qui delineato abbiamo tenuto conto, nella mi- 
sura consentita dalla necessaria brevità, delle obiezioni che si sogliono 
fare alla teoria dei valori, cercando di prevenirle o di darvi implicita 
risposta nella stessa formulazione delle nostre tesi. Prima di chiudere 
questa sommaria trattazione vogliamo però esplicitamente considerare al- 
cune istanze negative, che per la notorietà dei pensatori che le hanno 
enunciate possono avere particolare risonanza. 

Heidegger, come è noto, ritiene che il valore è soggettivazione del- 
l'essere, che la metafisica sia un pensare per valori, e che, designando l’es- 
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sere come valore, lo depaupera e lo degrada a mero oggetto di valutazio- 
ne soggettiva. Naturalmente queste affermazioni presuppongono la vali- 
dità della metafisica heideggeriana e la concezione dell’essere chiuso in una 
più o meno impenetrabile noumenicità. Quando però diciamo che l’es- 
sere è fondamento e presupposto di tutti i valori, intendiamo dire che 
non sia un valore particolare, ma condizione ed intima struttura di tutti 
i valori, come di tutto ciò che vale. La linea dell’essere è inoltre l’ideale 
displuvio tra l'essere stesso ed il nulla. Solo chi risolva romanticamente 
essere e valore in un puro dover-essere può essere tenuto responsabile 
della soggettivazione e della nullificazione dell’essere e del valore. 

Una lunga analisi meriterebbe il tentativo scheleriano di disancora- 
re i valori dalla realtà, dalla razionalità, dalla finalità. La riduzione fe- 
nomenologica, riguardi le essenze o i valori, è frutto di una rinuncia agno- 
stica, che non rende conto dell’asserita eternità di essenze e di valori. 
La fenomenologia come tale si condanna ad una pura descrittività, e ri- 
nuncia alla soluzione del problema eminentemente filosofico del perché, 
rinunciando contemporaneamente a dare qualunque garanzia della fe- 
deltà e della validità delle essenze, dei valori, dell’intenzionalità stessa, 
che decadono a puri dati inspiegabili come tali. Il fine, poi, non implica 
sempre materiale possesso e tanto meno possesso e fruizione alla stre- 
gua di quelli di un qualsiasi bene economico. I beni economici costitui- 
scono l’infima categoria di beni, per loro natura strumentali, e non pos- 
sono essere assunti a designare e caratterizzare per analogia tutti i beni 
possibili. I valori assoluti precedono naturalmente e logicamente i fini 
contingenti, ma ciò non vieta che siano fini assoluti. La speciosa ragione 
che si può apprezzare qualcosa senza desiderarla, nè farne oggetto della 
propria volontà, da un lato commisura pur sempre i fini a valori o beni 
economici, e dall’altro si riferisce a valori che non sono valori assoluti 
(come nell’esempio della modestia della sorella, apprezzata dal fratello, 
ma non desiderata da lui per se stesso). Le aspirazioni assiologiche e la 
volontà non creano valori assoluti, ma sono condizioni indispensabili per 
la creazione di valori storici. Il volere come wertblind è nient'altro che 
un paradosso, nel quale nessuno può riconoscere la volontà umana, nel- 
l’eminente significato del termine. 


NICOLA PETRUZZELLIS 
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UNA SETTIMANA DI STUDIO 
SU «IL PROBLEMA PSICOLOGICO » 


ALL’UNIVERSITA’ DI NAPOLI 


Le prime due Settimane di studio, di Roma e di Napoli, organizzate 
dal « Centro Italiano di Studi Scientifici, Filosofici e Teologici » dedicate 
ai problemi dell’esistenzialismo, hanno messo in maggior risalto l’impor- 
tanza, quasi di mediazione, che assume oggi la psicologia nei confronti 
del filosofare e d’ogni agire umano. 

La psicologia come scienza, per timore di cadere nello psicologismo 
materialistico o, almeno, naturalistico, è stata in certo senso ufficial- 
mente bandita dall’agone filosofico dei nostri paesi latini, al contrario di 
quanto accade in altri paesi, specialmente in America. La psicologia cias- 
sica, razionale, è ritenuta dai « laici » troppo astratta, angusta, ed incapace 
di rispondere, sia pure in parte, alle esigenze ed ai problemi dello spi- 
rito dell’uomo. 

Eppure l’appello alla psicologia è più che mai insistente nel nostro 
tempo. Anche se il nome « metafisica » conserva tutt'ora il suo fascino 
e viene accaparrato e usato da tanti che ben poco hanno di metafisico, il 
contenuto del filosofare, che oggi, in fondo, vuol essere soltanto umano 
e morale, è piuttosto psicologico 0 comungue preminentemente rivolto 
allo studio della psiche dell’uomo. 

Una chiarificazione dei problemi centrali della psicologia, razionale 
e sperimentale, individuale e sociale, nei suoi rapporti con le scienze bio- 
logiche ed antropologiche, con la psicanalisi, con la filosofia nel suo aspetto 
metafisico, con il personalismo, con la morale e la religione, si presenta 
opportuna ed utile. Questa chiarificazione la pensiamo pure atta a far 
tendere la mano sia dei filosofi e dei teologi agli uomini di scienza che 
approfondiscono i particolari od i presupposti della stessa vita psichica 
dell’uomo, sia degli uomini di scienza ai filosofi e teologi che cercano di 
comprendere e presentare l’uomo nella sua totalità. 

Questo pensavamo nel lanciare il programma di attività del Centro 
nel corrente anno, programma dedicato totalmente allo studio del « Pro- 
blema psicologico ». Previsioni, in fondo, che non sono state smentite dalla 
ricerca approfondita, in sede scientifica e in sede filosofica, della psico- 
logia, ricerca attuata a Napoli in una viva e impegnativa Settimana di 
studio, dal 25 Novembre al 1 Dicembre 1956. 


Il Prof. Paolo Filiasi Carcano Ordinario di Filosofia Teoretica all’U- 
niversità di Napoli ha aperto la Settimana di studio su «Il problema 
psicologico » nell’aula « De Sanctis» dell'Ateneo partenopeo con la rela- 
zione « L’attualità della psicologia nel pensiero contemporaneo ». 

Egli ha voluto mettere in luce il nesso che corre tra il problema psi- 
cologico e quello filosofico, specialmente quello dell’esistenzialismo, pro- 
blema quest’ultimo che formò il tema generale delle precedenti Setti- 
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mane di studio promosse dallo stesso Centro Italiano di Studi Scienti- 
fici Filosofici e Teologici. 

Il relatore ha mostrato le ragioni interne, teoriche, spirituali, morali, 
che avvicinano all’esistenzialismo la psicologia sperimentale. L’esisten- 
zialismo è caratterizzato dalla ricerca del significato e del valore della 
vita. La psicologia sperimentale sorge come antitesi alla psicologia ra- 
zionale, alla psicologia come metafisica o come filosofia; e in questo per- 
segue uno scopo simile a quello dell’esistenzialismo. Anch’essa fa uso del- 
l’esperienza, anche se con programmazione eccessivamente sistematica e 
sempre successiva e progressiva. La psicologia sperimentale, pur sorta 
sotto il dualismo cartesiano, come psicologia fisiologica, meccanicistica, 
deterministica, finalistica, dei fenomeni coscienti, in pochi decenni ha 
fatto notevoli progressi, sfociando in una concezione dinamica e funzio- 
nale. Si spiega così il successo della psicologia americana, del behavio- 
rismo o della psicologia del comportamento, degli studi psicologici sul- 
l'adattamento all'ambiente, della psicanalisi di Freud e di Jung e di Adler 
per superare, con la libertà, il conflitto degli istinti e dell’inconscio, della 
psicologia differenziale: del fanciullo, dell’adulto, del vecchio, dei sessi, 
delle razze, ecc. 

La psicologia filosofica ed esistenziale, di fronte al conflitto e alla 
libertà degli istinti, ricollegandosi alla psicologia del comportamento, por- 
rebbe una problematica dei valori dello spirito per dare un senso più 
completo alla vita, per soddisfare ai bisogni intellettuali, morali, spiri- 
tuali, religiosi dell’uomo, per trovare un significato di pienezza della 
vita umana, per cercare nuove possibilità costruttive e creative, nuove 
forme di esistenza. 


Il Prof. Gustavo Iacono Incaricato di Psicologia all’Università di Na- 
poli ha tenuto la sua relazione su « Fondamenti e limiti dell’indagine 
psicologica ». 

Ricoliegandosi a quanto aveva detto il Prof. Filiasi Carcano nel di- 
scorso di apertura, il relatore cerca di precisare ancor più, per quanto 
oggi è possibile, i limiti dell'indagine psicologica, mettendo nello stesso 
tempo in risalto la tematica propria della psicologia e, in certo qual 
modo, la sua autonomia. i 

Considerando che il comportamento umano è sempre imprevedibile 
e vago, dopo aver rigettato in parte la concezione deterministica, che vor- 
rebbe tutto misurare e determinare, e spiegare così l’uomo con funzioni 
biologiche o valenze, e dopo aver rigettato in parte la stessa concezione 
freudiana perchè insoddisfacente in quanto non spiega i valori e invano: 
tenta la frustrazione dei bisogni spirituali dell’uomo, con ammirevole 
umiltà scientifica riconosce nella psicologia dei limiti invalicabili. Essa 
raccoglie un’infinità di fatti, si arricchisce di una tecnica sempre più per- 
fetta, ma come rispondono la fisica ed ogni scienza ai propri problemi, 
così la psicologia risponde ai suoi, cioè dice come un determinato fenomeno: 
psicologico si pone, non spiega però che cosa esso è. La psicologia, per 
esempio, non spiega cosa sono i fenomeni di percezione, di volizione, di. 
affettività, come non spiega cos’è l’uomo. 
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Nella conoscenza del comportamento umano la psicologia si pone co- 
me indagine sistematica, come ricerca di leggi, di nessi causali; essa si at- 
tua con l’applicazione del metodo scientifico. 

Esprime un’esigenza profonda del nostro tempo, anche per la con- 
siderazione dell’uomo che oggi è posto sempre più in condizioni artifi- 
ciose, con lavoro in serie, con stimoli omogenei, con il tempo libero mec- 
canicizzato, per cui l’individuo spesso non conosce quello che fa e non 
riesce a sottrarsi alle suggestioni ambientali. Si spiega così la richiesta 
del psicologo in questioni aziendali, sociali, industriali, per cui si parla 
di psicologia molto più oggi che in altri tempi, e si cerca di riconoscerle 
una certa competenza specifica. 

Nella sua attuazione la psicologia manifesta altri limiti. Essa, come 
in ogni sviluppo scientifico, fa delle ipotesi e, conseguentemente, cerca 
conferma nei fatti successivi. Ha bisogno perciò di una concezione filo- 
sofica della vita e di una logica. Nella cura del malato, del neurotico, lo 
psicologo chiede atti di fede al malato, si appella ad una concezione 
di vita. 

Parlando del contributo della psicologia clinica, il relatore ha voluto 
spiegare in pratica il metodo usato dallo psicologo, il quale, come l’ordi- 
nario medico, fa i suoi vari esami, cerca dei sintomi e dopo, in base 
alla sua cultura, fa la sua diagnosi, dà il suo giudizio, che non dovrebbe 
mai pretendere di aver una certezza assoluta. Conclude additanto la so- 
luzione più concreta e più soddisfacente, per superare il dualismo della 
vita umana, in una recente corrente di pensiero che vien detta « picologia 
della forma » che ammette l’unità psico-fisica dell’uomo, per cui c’è un 
nesso intrinseco di tutte le parti del composto umano, un legame fun- 
zionale di esse, in quanto cioè non si dà possibilità di un isolamento o di 
un funzionamento separato delle parti ma questo presuppone un tutto, 
il soggetto. 


Il prof. Gastone Lambertini Ordinario di Anatomia all’Università di 
Napoli affronta il problema del «Casualismo e finalismo nei fenomeni 
vitali » in riferimento all'uomo, sotto l’aspetto storico, scientifico e, in 
parte, filosofico. 

Come all’inizio dell'indagine. scientifica e filosofica della vita, così 
ancor oggi l’interrogativo sarebbe casualismo o finalismo in biologia? 

Un lungo escursus storico, dai primi ilozoisti, dagli ionici, agli ato- 
misti, attraverso Platone e Aristotele e S. Tommaso, sino a Telesio, Cam- 
panella, Bruno, Cartesio, Leibniz, Lamarck, Darwin, Haeckel, Wolf, Mendel, 
Driesch, Grassi, ecc., dimostra come questo problema sia stato sempre 
presente e vivo in quanti hanno cercato di comprendere i fenomeni bio- 
logici e di caratterizzare la vita. 

Il relatore si ferma però ad illustrare e giudicare, da un punto di 
vista scientifico, due teorie: 

1) La teoria finalistica aristotelico-tomistica, che caratterizza la natura 
dei viventi nel moto intrinseco, immanente, dal di dentro: « viventia 
sunt quae seipsa movent ». Il fenomeno biologico, il fenomeno vivente 
della cellula supera e domina e finalizza il fenomeno fisico-chimico. Per 
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cui necessità di un principio vivente o della forma, dell’anima, distinta 
dalla materia. 

Teoria che avrebbe valore ancora oggi. Il Grassi, per es., afferma e 
dimostra che l'ordine vitale non è l'ordine fisico-chimico, è qualcosa di 
più: è come l’elemento attivo di fronte a quello passivo. 

2) La teoria evoluzionistica-casualistica che, pur avendo avuto molti 
predecessori (in Anassimandro, Empedocle, Lucrezio, Bacone, Bruno, ecc.) 
fa capo a Lamarck, a Darwin e a Haeckel. Secondo i suoi sostenitori que- 
sto trasformismo casualistico, dipendente dall’adattamento all’ambiente e 
dall’uso degli organi, doveva diventare l’unica fede scientifica dell’avve- 
nire per la forza o assolutezza delle sue leggi, quali: a) la legge istolo- 
gica, per cui organi rudimentali (come il sacco vitellino negli animali e 
nell'uomo) sarebbero un ricordo storico di specie precedenti; b) la legge 
biogenetica fondamentale, per cui l’ortogenesi sarebbe ricapitolazione della 
filogenesi; c) la legge embriologica, per cui l’uomo nei primi periodi della 
sua vita intrauterina sarebbe perfettamente eguale ai mammiferi. Ora 
queste leggi, dinanzi a nuovi fatti e affermazioni delle scienze sperimen- 
tali biologiche, sono cadute, non hanno più significato. Perciò si è avuto, 
da parte dei neovitalisti, un ritorno al finalismo, come, per es., è ritornato 
al finalismo un discepolo dell’Haeckel, il Driesch, fondando la sua dot- 
trina sui tre cardini della regolazione, dell'autonomia e della finalità. 

Studi recentissimi della cellula vivente dimostrano che i suoi muta- 
menti sono funzionali. Tutto ciò che si svolge nella cellula è, sì. fisico- 
chimico; ma si nota e predomina una vis che rende la cellula tutta pro- 
tesa a mantenersi viva, come una finalità o un’idea direttiva del tutto, 
una volontà di vivere che supera la materia e postula la forma. Molto più 
questo si manifesta nel vivente intelligente, nell'uomo, Un evoluzionismo 


spogliato d’ogni finalismo s’imporrebbe oggi molto difficilmente al nostro 
spirito. 


Il Prof. Giuseppe Giulio Giordano Incaricato di Psichiatria e di Neu- 
rologia all’Università di Napoli ha tenuto la relazione su « Fattoriì orga- 
nici ed ambientali nella formazione della personalità umana ». 

Di questa relazione, interessante per la peculiarità e novità del tema 
che ha suscitato una vivace discussione, una prima parte è stata dedicata 
all’influsso dei fattori organici nella vita umana, alle indagini cioè che da 
Mendel ai nostri giorni sono stati fatti sull’ereditarietà, allo studio dei cro- 
mosoni e dei geni e della trasmissione dei caratteri dominanti e recessivi, 
al passaggio dell’ereditarietà dai caratteri somatici a quelli psichici, allo 
studio del sistema nervoso-vegetativo e di relazione, all’attività notevole 
delle glandole endocrine e al diretto innesto del sistema endocrino nella 
vita psichica: 

Il relatore, dopo aver illustrato la teoria di Mendel e dell’ereditarietà 
da un punto di vista biologico, come cioè la fusione delle cellule germi- 
nali dei genitori porta all'unione dei cromosomi di entrambi, per cui, anche 
tenendo conto dei caratteri dominanti e recessivi, è possibile stabilire leggi 
per la trasmissione di caratteri ereditari somatici, parlando dell’eredita- 
rietà dei caratteri psichici afferma che non è facile dimostrarla nè negarla, 
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per il lungo tempo d’osservazione che richiederebbe il suo studio e per 
fatti contrastanti che a volte l’affermano e a volte la negano, come si ha 
dallo studio di gemelli monovulari messi in diverso ambiente. 

Particolari fenomeni di vita psichica, come la paura, la tristezza, l’in- 
dolenza, lo svelto apprendimento e tante emozioni, sono stati messi in 
relazione al funzionamento delle singole glandole a secrezione interna. Lo 
sconvolgimento del sistema endocrino sarebbe in gran parte causa delle 
emozicni e degli altri fenomeni della vita psichica. 

Accanto alla necessaria valutazione dei fattori organici per lo svi- 
luppo somatico e psichico dell’uomo, non si può trascurare evidentemente 
l'influsso ambientale. Ciò ha costituito il punto centrale della seconda 
parte della relazione. Dopo un’esame delle principali scuole che tengono 
presente l’influsso ambientale, quali quella della psicanalisi di Freud, di 
Jung e di Adler, dei riflessi condizionati, del comportamentismo, il rela- 
tore tratta della persona umana nei suoi tipi e aspetti classici, e, dietro i 
numerosi interventi, cerca di determinare la proporzione dell’influsso dei 
fattori organici e di quello dei fattori ambientali. 


Il Prof. Pietro Prini Incaricato di Storia della Filosofia all’Università 
di Genova nella sua relazione su « La psicologia della speranza e dell’a- 
more » ha fatto prevalentemente un’esame della fenomenologia della spe- 
ranza, mettendo in luce alcuni dei procedimenti più significativi della 
psicologia del profondo. 

Il tema della speranza, egli ha rilevato, è emerso nel pensiero con- 
temporaneo in correlazione al tema dell’angoscia ed ha subìto le mede- 
sime deformazioni, i medesimi fraintendimenti di questo nelle psicologie 
e filosofie che si sono variamente raggruppate sotto le insegne o del mo- 
ralismo praticistico o del nichilismo di tipo nietzscheriano o sartriano. 

Se la speranza, ha detto il relatore, è il correlato dell’angoscia, se il 
ricordo alla trascendenza è direttamente proporzionale al sentimento d’in- 
dominabilità degli oggetti o delle cause dell’angoscia, è chiaro che, per 
chi ritiene ingiustificata l'angoscia e non serio quel sentimento, speranza 
ed invocazione vengono a perdere ogni senso che non sia quello, psico- 
logicamente e moralmente patologico, di un attendismo evasivo ed elusivo. 
E’ questo dunque l’atteggiamento del pensiero contemporaneo, che mi pa- 
re di poter puntualizzare in primo luogo come atteggiamento contrario 
ad una filosofia della speranza. 

Questo atteggiamento « praticistico » — per quanto possa apparire 
moralmente stimolante la sua richiesta di un concreto « éngagement » e 
per quanto essa adombri, certamente, una profonda anima di verità — 
cela anche in sè una tensione aridamente orgogliosa e in fondo anti-comu- 
nitaria, che ne abolisce il carattere propriamente morale. Esso si pone 
soltanto a patto di disinteressarsi, in ultima analisi, del risultato finale 
dell'immenso travaglio quotidiano degli uomini e dunque della « salvezza » 
stessa della comunità nella civiltà. 

L’atteggiamento « nichilistico » assume il negativo nel mondo. Mentre 
il moralismo praticistico disconosce la radicalità dei mali dell’esistenza, 
questo nichilismo rifiuta ogni ricorso alla salvezza, proprio in forza della 
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radicalità o assolutezza del negativo. Da Nietzsche che ha proclamato la 
«morte di Dio » a Sartre che anatomizza nell'uomo «un dio fallito », è 
venuto acquistando un rilievo sempre più preciso e sinistro nella filo- 
sofia, nell'arte e nella poesia contemporanea un vero e proprio « ateismo 
mistico », che è il compiacimento più metafisico consapevole del « Niente » 
in cui deve dissolversi ogni illusione umana. Il nichilismo vuole preci- 
samente fondare sopra questo sentimento della negazione un nuovo mondo 
di valori. 

In maniera diversa la speranza è stata degradata ad illusione vitale, 
come una forma della « fabulation » o della compensazione nell’immagi- 
nario, oppure ad una delle tante forme di evasione, precisamente una 
« evasione dall’alto », un’attendimento elusivo ed inoperante. 

Contro queste interpretazioni il Prof. Prini ha opposto una più fe- 
dele considerazione dei caratteri più genuini della speranza, così come 
essi si rivelano effettivamente in momenti più significativi dell’esperien- 
za cristiana. 

La risposta che la speranza non è un'illusione vitale, che non è fis- 
sazione e non è evasione dall’alto, ha significato di assunzione della pro- 
va, di pazienza. 

Volendo poi mettere in evidenza i fondamenti ontologici della spe- 
ranza, il relatore afferma che la speranza è un manifestarsi dell’essere 
inesauribile, della trascendenza di Dio come creatore. 


Il Prof. Nicola Petruzzellis Ordinario di Filosofia Teoretica all’Uni- 
versità di Bari ha messo in rilievo i rapporti che oggi intercorrono tra 
« Psicologia e filosofia ». 

L’uomo — ha esordito il relatore — è un’enciclopedia vivente, di cui 
le singole scienze decifrano le nobili pagine e i palpitanti caratteri: del- 
luomo sotto aspetti diversi e con diversissimi metodi si occupano la bio- 
logia e la chimica, la fisiologia e l'anatomia, la psicologia e la filosofia. 

Nella raggiera delle scienze l’angolo di divergenza da cui sono sepa- 
rate psicologia e filosofia appare assai minore rispetto a quelli che sepa- 
rano scienze più lontane. Ma la psicologia, ribelle virguito nato sul ceppo 
della filosofia, ha rivendicato un’autonomia sempre più assoluta ed in- 
transigente, mentre la filosofia, ad opera specialmente dell’idealismo, ha 
scomunicato la psicologia fino a negarle valore e dignità di scienza. 

Per risolvere col metodo storico-critico il problema dei rapporti tra 
psicologia e filosofia, l’oratore compie una rapida rassegna critica dei 
principali indirizzi della psicologia contemporanea, dalla riflessologia del 
Bechterew al behaviorismo, dalla psicanalisi alla Gestalttheorie o psico- 
logia della forma. Egli scopre in questi orientamenti la più o meno larvata 
influenza di indirizzi e presupposti di ordine filosofico e specialmente l’in- 
fluenza del materialismo e del positivismo. Ognuno degli indirizzi men- 
zionati ha avuto un ulteriore sviluppo ed è in un processo continuo di 
evoluzione, che risente anch’esso dal soppravenire di altre mode o correnti 
filosofiche, dalla fenomenologia all’esistenzialismo. 

L’oratore si sofferma a studiare l'evoluzione particolarmente interes- 
sante del pensiero del Ruyer, da una concezione materialistica della for- 
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ma, identificata con la struttura, ad una concezione spiritualistica, con 
contaminazioni fenomenologiche ed axiologiche. 

Indi passa ad esaminare la pregiudiziale idealistica contro la psicolo- 
gia sperimentale, che sarebbe giusta ed efficace se lo spirito umano fosse 
così disincarnato come lo spirito universale immanente, pura processua- 
lità autoponentesi, di cui discorre o favoleggia l’idealismo- 

L’uomo è indubbiamente anche un’unità bio-psichica, che presuppone 
la realtà ontologica della persona. Nel vasto sistema di relazioni e di limiti 
in cui la concreta individualità dell’uomo si forma, vive e si sviluppa nel 
mondo naturale e storico, si formano automatismi, che anche l’uomo più 
sprovveduto di cognizioni tecniche e scientifiche può constatare. Lo studio 
di questi automatismi, di tutti i fenomeni psichici nelle loro varie com- 
ponenti e concomitanze, nonchè nei correlati fisiologici e nelle più certe 
costanti costituisce la sfera di indagine della psicologia sperimentale. 

Ma gli automatismi, i riflessi, i fatti psichici in genere, sia isolati che 
ordinati in connessioni seriali, non esauriscono la complessa vita dell’a- 
nima, non hanno in sè la loro ragion d’essere e non ci danno il significato 
integrale dell’uomo, che scaturisce da altre indagini sui fondamenti della 
realtà universa e sui valori che ne esprimono il senso. Si profilano, dun- 
que, a questo punto le insopprimibili prospettive del pensiero filosofico. 
Nessuno vieta allo spicologo di essere anche filosofo, ma a patto che si 
guardi dalla pseudo-filosofia dogmaticamente accettata o presupposta, come 
nessuno vieta al filosofo di essere anche psicologo, a patto che non dia 
credito alla pseudo-scienza e non sovrapponga confusamente metodi e pro- 
cessi logici ben distinti, ancor che non separati, 


Il P. Benedetto D'Amore O. P. ha chiuso la Settimana tirando le lo- 
giche conclusioni dall’insegnamento dei sei precedenti relatori, pur, con 
la relazione « Psicanalisi, psicologia e morale », riaprendo il problema sotto 
altri punti di vista interessanti e fondamentali. 

Egli ha notato anzitutto come gli esponenti della ricerca scientifica 
in questa Settimana (il prof. G. Lambertini, il prof. G. Iacono e il prof. 
G. Giordano) abbiano presentato i risultati delle scienze biologiche, an- 
tropologiche e psicologiche di oggi, ed abbiano cercato di determinare l’in- 
flusso che esse e i loro oggetti d’indagine hanno nella vita umana e il 
raggio d’azione in cui esse si svolgono, pur sollevando inavvertitamente 
problemi filosofici, e come gli esponenti della ricerca filosofica abbiano 
cercato di mettere in risalto l’aspetto filosofico della psicologia, sia della 
psicologia classica (il prof. N. Petruzzellis) sia della psicologia esisten- 
ziale (il prof. P. Filiasi Carcano e il prof. P. Prini). 

Da alcuni particolari delle relazioni e da alcune discussioni è sem- 
brato a volte che l’aspetto scientifico della psicologia divergesse sostan- 
zialmente da quello filosofico. Mentre le scienze biologiche e la psicologia 
sperimentale tratterebbero di automatismi,di riflessi condizionati, di cor- 
relati fisiologici, di fatti biologici in una forma deterministica, seriale, la 
psicologia filosofica cercherebbe altre zone umane d’indagine, altri aspetti 
inesplorati, e si dirigerebbe verso la considerazione dei valori della vita 


umana. 
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Dall’assieme delle relazioni e delle discussioni, se si guardano nel loro 
significato più profondo, si fa piuttosto strada l’idea d’una convergenza 
tra le prime e le seconde forme di sapere, tra l’aspetto scientifico e l’a- 
spetto filosofico della psicologia. In questo lavorio d'intesa e di conver- 
genza non è da escludersi l’apporto della stessa psicanalisi, che a prima 
vista sembrerebbe il campo più pericoloso d’indagine psicologica in quanto 
si riversa essa su d’una zona meno sicura, su atti cioè che sfuggono fa- 
cilmente ad un controllo, come i sogni, gli atti dei bambini, dei selvaggi, 
degli animali, dei neuropatici. Considerando gli apporti delle scienze bio- 
logiche e psicologiche e della psicanalisi, non nella forma totalitaria ed 
estremista di Freud, ma in quella contenuta e particolare e nella parte 
buona di Jung e di Adler e loro seguaci, per cui vien messo in risalto la 
personalità umana e l’attuazione delle sue possibilità e il passaggio con- 
tinuo dallo stato incosciente a quello cosciente e mettendo questi apporti 
scientifici e sperimentali in relazione con una filosofia, quale può essere 
benissimo l’aristotelico-tomistica, che tien conto non soltanto delle esigen- 
ze del corpo nè di quelle del solo spirito, ma e delle une e delle altre, in 
una unità naturale e sostanziale, si può vedere come psicologia sperimen- 
tale e psicologia filosofica non si escludano a vicenda, non sono in contrasto, 
ma entrambe sono necessarie a spiegare gli aspetti della vita umana, le 
relazioni dell’uomo con la società, con la morale, con la religione. Da un 
esame senza pregiudizi della psicologia e della morale di S. Tommaso, 
dalla sua dottrina delle virtù, delle passioni, dell’inconscio, dell'amore, si 
dimostra come possano e debbano essere compresi in un giustificato or- 
dine tutti i fattori messi in rilievo dalle scienze biologiche e psicologiche, 
i valevoli contributi della parte accettabile della psicanalisi e della teoria 
dei valori ed esistenziale, cioè del pensiero scientifico e filosofico con- 
temporaneo. 


BENEDETTO D’ AMORE O. P. 


« IL PROBLEMA PSICOLOGICO » 
IN UNA SETTIMANA DI STUDIO A ROMA 


x 


Una settimana sullo stesso Problema psicologico è stata promossa dal 
Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici a Roma, nella 
Sala « Beato Angelico » alla Minerva, dal 28 gennaio al 2 febbraio 1957. 


Seguendo l’ordine cronologico, il Prof. Leandro Canestrelli Direttore 
dell’Istituto di Psicologia dell’Università di Roma ha aperto la Settimana 
di studio con la relazione introduttiva « La psicologiîa tra le scienze ». 

Parlando da biologo, da medico e da psicologo, egli ha voluto di- 
“mostrare come la psicologia, attraverso l’insistenza nel voler raccoglie- 
re fatti piuttosto che costruiré teorie e seguendo il metodo ritenuto il 
migliore nel ragionamento scientifico, civè nel tener conto e del senso 


e 
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e della ragione ma con una precedenza cronologica del senso sulla ra- 
gione, sia riuscita a conservarsi più vicina alle scienze biologiche. Per cui 
gli è facile vedere il carattere scientifico della psicologia e le sue rela- 
zioni ad altre scienze dell’uomo, quali: le scienze biologiche (anatomia, 
fisiologia, genetica, ecc.), la medicina e le malattie psicosomatiche, la 
fisica, la matematica, la linguistica, la storia, l’etnologia, la sociologia, ecc. 

Le antitesi di introspezione e comportamento, di coscienza ed in- 
conscio, di individuo e ambiente, sono serviti a far rivedere l’uomo nel 
suo insieme. La psicologia di oggi tende verso lo studio dell’uomo inte- 
grale. Il suo contenuto è l’io, la condotta e l’ambiente, o in altri ter- 
mini l’individuo cosciente, cioè una unità indivisibile, l’uomo neil’am- 
biente in cui vive. 

Gli studi dell'organismo non riescono a dare spiegazioni di tutta la 
vita emotiva, ma riescono ad arricchire notevolmente la ricerca psi- 
chica, per esempio, sui rapporti tra organismo e campo delle emozioni, 
sul temperamento degli individui, sui bisogni primari, sulla vita degli 
istinti, sulla costituzione motoria, sulle condizioni di salute e di malat- 
tia, di normalità e anormalità, ecc. 

Lo studio dell’organismo non dovrebbe essere sottovalutato nem- 
meno in relazione alla morale e alla religione. Lo spirito dovrebbe e 
potrebbe vincere la .carne nei limiti in cui la carne può assecondare lo 
spirito. 

Il Prof. Canestrelli ha ammesso però l’esistenza e il valore di una 
psicologia filosofica, come di una psicologia comune dell’uomo ordinario, 
che considera e regola la sua condotta umana. Specialmente per i valori 
superiori dello spirito la filosofia, non la scienza, è atta a dare un si- 
gnificato e una spiegazione. 


A questa prima introduttiva relazione che ha aperto il problema del- 
la psicologia come storicamente nel nostro tempo si manifesta, è seguita 
la relazione del P. Benedetto D'Amore O. P. su « Estensione e importanza 
della psicologia nel pensiero contemporaneo ». 

Accettando il termine « psicologia » nel senso più vasto, quale stu- 
dio di tutto l’uomo, sia come psicologia filosofica o del profondo, secondo 
le esigenze e lo scopo di questa settimana di studio nata dalla richiesta 
di un approfondimento dei problemi suscitati dall’esistenzialismo, sia co- 
me psicologia scientifica o sperimentale, che cerca di difendere un oggetto 
e un metodo propri, distinti del tutto da quello della precedente psico- 
logia, i cui problemi troverebbero spiegazione, secondo gli psicologi spe- 
rimentali in sede filosofica o religiosa, il relatore attraverso una inda- 
gine storica e dottrinale dello sviluppo e dell’affermarsi di queste due 
apparenti specie di psicologia, dimostra come esse oggi pervadino un va- 
stissimo campo scientifico e filosofico e pervengano allo stesso oggetto di 
ricerca, e come siano necessarie e complementari l’una dell’altra. 
| Tenendo presenti i motivi adottati, quello soggettivo o d’introspe- 
zione, per il quale sarebbe più facile la conoscenza di azioni umane su- 
periori, quali l’arte, il ragionamento, l’invenzione, quello oggettivo e spè- 
rimentale, per cui ‘è stato possibile sondare la psicologia dei bambini, dei 
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primitivi, degli animali, e cercare il significato e l’influsso dei sogni, degli 
istinti, dei correlati fisiologici e psichici dell’uomo, si giunge alla con- 
cezione o formulazione della psicologia differenziale, della psicanalisi, 
della psicologia del comportamento, della forma, dell’io, della personalità, 
in cui l’uomo viene considerato nel suo assieme, nella sua totalità di 
composto d’anima e di corpo in una unità sostanziale, da cui promana 
tutta l’attività psichica, sino alle forme più alte, di volizione, di senti- 
mento, di pensiero. 

A simili conclusioni, in fondo, perverrebbero alcune filosofie con- 
temporanee, pur usando il metodo fenomenologico, introdotto da Hus- 
serl e applicato dagli esistenzialisti. Con la lettura di questi testi psico- 
logici scientifici o filosofici viene dimostrato l’asserto. 

La reciproca considerazione e valutazione di indagine degli psicologi 
sperimentali e degli psicologi filosofi gioverebbe a una più perfetta cono- 
scenza dell’uomo, più che il voler tenere scisse e separate queste forme 
di sapere che si prefiggono lo studio di uno stesso oggetto, dell’uomo 
nella sua totalità. 

E’ questa la concezione tomistica d’una psicologia che non si re- 
stringe allo studio dell’anima, ma che richiede anche lo studio dei « Parva 
Naturalia » aristotelici, cioè dei fenomeni fisiologici e biologici riguar- 
danti più direttamente l’attività del corpo, e che, pur distinguendo, non 
si chiude del tutto alle altre scienze e agli altri aspetti fondamentali 
della vita umana. 


Volendo poi mettere il problema psicologico su di un piano di mag- 
giore concretezza, con particolari studi di aspetti rilevanti della vita u- 
mana, quali: l’attività organica e psichica della vita dell’uomo nel suo 
periodo di formazione e di sviluppo, l’influsso dell’educazione, l’apporto 
della morale, l’importanza della genetica, e volendo dare un giudizio som- 
mario di quanto è detto nelle seguenti quattro relazioni, dobbiamo con- 
statare, da parte dei relatori, l’accentuarsi del problema dal loro proprio 
punto di vista, in cui sono specialisti, senza però esclusivismi tali da chiu- 
dersi nel proprio raggio di indagine: tutti in fondo hanno ammesso il 
valore delle altre scienze dell’uomo: 


Il Prof. Carlo Traversa dell’Istituto di Psicologia dell’Università di 
Roma, parlando della « Psìcologia dell’età evolutiva », ha dimostrato co- 
me la psicologia di questo periodo, che usualmente viene proposta quale 
psicologia differenziale, possa entrare nel corpo della psicologia generale, 
e, senza cadere in sistemazioni e valutazioni freudiane, come lo studio 
dell’uomo, colto in tutto il periodo del suo sviluppo, dalla nascita alla 
maturazione, presenti elementi di vera vita psichica, cioè di arricchimento 
e coscienza d’una propria personalità, da interessare non più soltanto lo 
psicologo behaviorista o lo psicologo dell'inconscio o della forma, ma da 
illuminare anche l’educatore che vuole con tatto aiutare il bambino nel- 
la sua crescita, 


Dopo alcune considerazioni sulla possibilità e opportunità d’una psi- 
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cologia clinica, delle relazioni della psicologia dell’età evolutiva alla psi- 
cologia generale dell’uomo, quella di nozione «tempo» in relazione al 
concetto di « eternità », il relatore ha tentato di descrivere la vita psi- 
chica del bambino nei vari cicli di sviluppo. In questi vari cicli ci sono 
stati di grazia, cioè di completezza dell’essere relativo a quell’età, e ci 
sono stati di crisi. Il ritmo o l’ordine di successione dei cicli dev'essere 
rispettato: non si possono fare salti. Con l’età cronologica si dovrebbero 
sviluppare cicli psicologici. 

-Nei vari cicli, dalla nascita all’ adolescenza, l’ elemento psichico si 
manifesta sempre più chiaramente, dall’io individuale alla propria per- 
sonalità umana, come qualcosa di distinto dagli altri e di diverso dal- 
l’ambiente, al senso del possesso, alla dimensione sociale, alla nozione di 
responsabilità e di valore. 


Il Prof. Gesualdo Nosengo Docente di Pedagogia all'Ateneo di Pro- 
paganda Fide, con la sua relazione « Psicologia e Pedagogia » ha messo in 
risalto un altro aspetto della vita psichica, l’aspetto educativo nella for- 
mazione della personalità umana. 

Riportando le conclusioni di tre Convegni di Scholè sul problema 
pedagogico, spiegando i vari termini o fasi di questo problema (educa- 
zione, pedagogia, metodologia, didattica e didassi), ammettendo la filo- 
sofia e la teologia come scienze che si interessano dell’uomo per cono- 
scerne la natura, la ferita, e il fine soprannaturale, accettando il valore 
del magistero dell’uomo, che come è vera causa seconda così può es- 
sere anche vero maestro, passa a dimostrare come la pedagogia si inte- 
ressi non di natura, ma di relazione (tra apprendista e docente) e come 
essa possa e debba servirsi dell’ausilio sia d’una psicologia razionale, cioè 
d’una psicologia intuita per esperienza ma non misurata con la speri- 
mentazione, sia d’una psicologia sperimentale, che per la scoperta del 
mondo psichico, distinto da quello spirituale della libertà, usa misura- 
zione e statistica. La psicologia non sostituisce mai la scienza dei fini, 
nè l’intuizione diretta propria della pedagogia, ma essa rivela le condi- 
zioni della vita dello spirito, e la pedagogia in tutte le sue fasi, dall’e- 
ducazione alla didassi, ha bisogno della psicologia. 

Se due cose sono chiamate, non ad opporsi ma a collaborare, sono 
proprio la capacità personale di intuizione del pedagogo e lo studio della 
psicologia. Questo potenzia ed arricchisce quella. L’intuizione da sola può 
rimanere oscura, lo studio da solo rimane astratto. 


Lo sfondo psicologico della morale di S. Tommaso d’Aquino è il tema 
della relazione del Prof. Pietro Lumbreras O. P. Ordinario di Morale 
all'Ateneo Angelicum di Roma. Egli notando che l’Angelico Dottore nel- 
la sua Somma Teologica, nella parte che tratta la morale, nelle questioni 
riguardanti le passioni, di 132 articoli riguardanti queste, 112 sono psi- 
cologici e riportando molteplici esempi dei quesiti che S. Tommaso sì 
propone sull’amore, sull’odio, sull’ira, sulla concupiscenza, sulla tristezza, 
sulla gioia, sull’audacia, sul pianto, sul dolore, sulla commozione, ecc., 
dimostra la conoscenza che S. Tommaso aveva della psicologia e della 
considerazione che di essa aveva nella fondazione integrale della moralità. 
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Passando poi alla questione della moralità delle passioni e tenendo 
presente la tradizionale distinzione di passioni precedenti e passioni con- 
seguenti all'atto umano e la conclusione che la libertà dell’atto viene ad 
essere diminuita da ogni passione precedente mentre la passione con- 
seguente l’atto è sempre circostanza aggravante, chiarifica come vanno, 
da un punto di vista morale, intese e accettate ora le passioni corporali 
o fisiologiche che hanno inizio nel corpo e terminano nell’anima e le al- 
tre che seguono il processo inverso: 

Se si tratta di passioni che procedono all’atto esterno; in questo pas- 
saggio ordinariamente entra la volontà (che ha dominio dispotico) sulle 
membra del corpo, e l’avvertimento della ragione (che ha un dominio 
politico). 

Se si tratta di passioni interiori, l’intervento della volontà e della 
ragione è più difficile, si può arrivare così ad escludere la responsabilità 
e colpabilità. S. Tommaso condanna le esagerazioni degli stoici, secondo 
cui tutte le passioni, come tutti i piaceri, costituiscono peccato. 


Il Prof. Luigi Gedda Incaricato di Genetica medica all’Università di 
Roma e Direttore dell’Istituto « G. Mendel» nella sua relazione « Come 
la genetica affronta i problemi della psicologia sperimentale » imposta 
sotto l’aspetto storico e dottrinale, la questione delle relazioni fra gene- 
tica e psicologia sperimentale. 

Dopo aver mostrato come la genetica, fondata da Mendel, e la psi- 
cologia sperimentale, fondata da Wundt, si siano sviluppate per settan- 
t'anni senza conoscersi, e come la genetica dagli esperimenti sui piselli 
sia stata estesa agli animali, all'uomo, alla medicina, alla genetica cli- 
nica, e la psicologia sperimentale sia stata allargata dalla psicologia neu- 
rologica a quella di comportamento, alla psicanalisi, alla psicologia della 
forma, alla psicologia dei tests proiettivi, nota come la genetica oggi 
possa portare il suo valido contributo alla psicologia. 

La genetica, che non è un aggettivo ma un sostantivo, e che, ben 
distinta dal fenomeno di generazione, si riferisce al fenomeno della ri- 
produzione, cioè al riprodurre o ripetere i caratteri somatici e psichici 
dei genitori o delle generazioni da cui l’uomo procede, specialmente at- 
traverso lo studio dei gemelli, dimostra concordanze e costanti rile- 
vanti nei caratteri, attitudini mentali, affezioni e tendenze simili, eredi- 
tà psicologica anche etnica. 

La genetica s’avvale anche della ricerca geneologica e della ricer- 
ca statistica, onde scoprire le unità costanti funzionali che si trasmettono 
da padre a figlio. Nel vedere che cosa nell’anima e dell’anima si eredita 
la genetica offre il suo aiuto alla psicologia sperimentale. 

Distinguendo un mondo psichico inferiore, legato maggiormente alla 
materia, da un mondo psichico superiore, dell'anima razionale, si nota 
che l’ereditarietà nel primo mondo è manifesta sotto forma di tendenze 
istintive, mentre nel mondo psichico superiore, nel campo cioè del pen- 


siero, della volontà, si affaccia l’individualità della persona nel senso 
dell’hecceitas:- 


NOTE CRITICHE 135 


Il Rev.mo P. M. Michele Browne, Maestro Generale dell’Ordine Do- 
menicano e Presidente del Centro, chiude la discussione e la Settimana 
di studio sul problema psicologico, rilevando il validissimo contributo 
che la genetica, la psicologia sperimentale, le scienze biologiche, la ri- 
cerca scientifica in genere può portare all’approfondimento della cono- 
scenza dell’uomo. Un’ereditarietà psichica è ammissibile, perchè l’anima 
è forma sostanziale del corpo ed è proporzionata al corpo. 

Bisogna però tener presente anche la spiritualità e l’individualità del- 
lanima umana e la differenziazione sostanziale di un’anima - dall’altra. 
Questa individualità e spiritualità e sostanzialità portano problemi che 
non possono essere affrontati e risolti da scienze che hanno come oggetto 
primario il corpo. Si manifesta così perciò la necessità della filosofia e 
della teologia che studiano l’uomo in tutta la sua integrità. Si manifesta 
così anche l’opportunità dello studio di S. Tommaso, che tutti questi ele- 
menti costituenti la vita umana teneva in debito conto. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 


Ris VE: E LN ASSE RON 


Felice Battaglia: Nuovi scritti dì teoria dello Stato. Milano, Giuffrè, 1955, 
pagine 259. 


Il volume comprende scritti che vanno dal 1939 al 1950, perciò vi si 
nota una evoluzione di pensiero e di impostazione. 

Nel cap. I l’A. si pone il problema dello stato e della morale. Dopo 
un sintetico e interessante escursus storico, l’A. nota che solo « l’idealismo 
italiano... sembra avere dato al problema speculativo dello Stato un’ade- 
guata impostazione » (p. 13). Il soggetto è etico quando si sia rivelato 
come ’ socio’ cioè quando esce dal suo io; quindi si ha un’identificazione 
processuale dell’individuo e dello stato. Ma come l’individuo raggiunge 
l’eticità nello stato, così questo non raggiunge l’eticità se non tien conto 
dell’individuo. « Lo Stato è morale in quanto assolve un compito morale 
e questo... si assolve... promovendo appunto la dignità, la personalità degli 
individui, la ragione ideale degli enti nell’ordine morale » (p. 22). 

Nel II cap. lA. affronta il problema della realtà dello stato e 
lo risolve in favore della tesi positiva, negando teorie contrarie che lo 
fanno essere o un idolus mentis o una realtà puramente materiale. Ne- 
gative altresì gli sembrano quelle teorie che dell’individuo fanno un prius 
e quelle che lo fanno posizione di norme (Kelsen). Ma lo stato non si 
trova su un piano empirico e neppure su quello normativo: Se lo stato è 
reale, è persona reale. « Lo Stato....- è appunto coscienza e volontà, sovra- 
nità, che si sostanzia nell’unità spirituale di un popolo e si esercita su 
un territorio, che si definisce per quella » (p. 48). 

E’ quindi una realtà spirituale che tanto più si perfeziona quanto 
più la civiltà avanza, poichè il fine dello stato è nella realizzazione del- 
l’uomo. 

Nel III cap. l’A. studia il ’ domma della personalità giuridica dello 
stato’. Lo stato sarà oggetto del diritto solo quando gli sia attribuita u- 
na personalità, ciò che, evidentemente, non possono fare le dottrine nor- 
mative. Ma solo nel concetto di una volontà dello stato il territorio ha 
un significato («limite in cui il volere della persona giuridica Stato ha 
rilevanza »)- Anche la teoria degli organi presuppone la personalità dello 
Stato. Ugualmente la nozione di sovranità si chiarisce con il confronto 
con la presupposta personalità giuridica dello stato. Alla luce di questo 
concetto, l’A. studia il pensiero del Donati e del Kelsen. Non tutti i rea- 
listi poi concludono per una personalità reale dello stato: il Duguit la ri- 
fiuta e così il Bartolomei. 
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Dopo aver studiato il pensiero del Gerbier e dello Jellinek, ai quali 
si oppone il Van Krieken l’A. nota che la concezione del Seydel e quelle 
che da lui derivano sono sempre individualistiche. Egli esamina altre 
teorie contemporanee specialmente germaniche e spiega questo suo lungo 
addentrarsi nella questione con la sua importanza: « Dire lo stato signi- 
fica un atto di fede nel diritto, in quanto giuridicità è volontà che sotto- 
stà al diritto, personalità che nel diritto si costituisce e alle esigenze che 
questo pone non si sottrae. Mentre negare che lo stato sia persona giu- 
ridica non ha altro senso che quello di ritenere che lo stato è volontà 
fuori dal diritto, potere che non ha limiti, in una parola, arbitrio » (p. 113). 

La personalità giuridica dello stato viene appoggiata da dottrine so- 
ciologiche; ma il problema si può risolvere solo su piano speculativo. « Spe- 
culativamente il problema dello Stato ha senso solo in una fenomeno- 
logia della volontà » (p. 124). 

«ti il processo che è alla base dello stato è lo stesso che sospinge il 
soggetto all’etica nella consumazione dell'economia, coincidendo appieno 
socialità e statualità, politica e moralità » (p. 125). La socialità implica 
le leggi e quindi la statualità; così la politica deve risolversi nell’eticità. 
Perciò l’ideale dello stato è il promovimento del Bene. 

« L’atteggiarsi specifico della volontà che si costituisce oltre ogni e- 
conomica limitatezza nell’universalità di un valore sociale e politico, mo- 
rale in senso pieno, è la base di ciò che noi diciamo Stato, l’intrinseco 
fondamento dello Stato, lo stesso Stato » (p. 135). 

« V’è dunque una soggettività, una personalità dello Stato, che è giu- 
rtidica perchè è morale » (p. 137). Tale è la tradizione italiana e latina. 

Nel cap. IV riprende l'argomento confutando lo Hering. In quello 
seguente, dopo aver notato che la nozione di stato di diritto è tautolo- 
gica, d’accordo con il Treves, non può accettare da questo che esso sia 
da trascurarsi come pseudo-concetto di nessun valore, mentre gli pseudo- 
concetti hanno la loro importanza. All’accusa di statolatria, formulata da 
P. Brucculeri, l’A. risponde dicendo che «lo Stato non è un ente affatto 
diverso dall’individuo, dagli individui. Soggetto non fisico, ma morale, 
tutta la sua realtà è nell’individuo la cui coscienza si atteggi socialmente, 
che accetti una legge universale di vita » (p. 159). 

In occasione di un volume del Fedeli sul diritto canonico, l’A. nota 
(cap. VI) il valore dello studio del diritto extrastatuale. Non può accet- 
tare però che si neghi l’intersubbiettività e la mancanza di sanzioni nel 
diritto canonico, che in tal caso non sarebbe più diritto. Al pensiero del 
Fedeli e del Carnelutti, lA. oppone quello del Cipriotti. Gli imperativi ca- 
nonici comandano e danno sanzioni. Neppure si può sostenere che il di- 
ritto canonico ignori il diritto subiettivo e sia solo un sistema di norme, 
c'è una sfera soggettiva. In conclusione si può dire che il diritto canonico 
è giuridico. 

Nel cap. VII l’A. affronta uno dei problemi più importanti del dopo 
guerra, scrivendo il capitolo più interessante del volume. Il problema, 
cioè de «I diritti fondamentali dell’uomo, del cittadino e dei lavoratori: 
essenza, evoluzione, prospettive, avvenire » (p. 177). L’enunciazione dei 
diritti dell’uomo nei confronti dello stato è un’idea moderna, che non è 
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negli stoici ove ha solo un valore oggettivo. Solo il cristianesimo ricono- 
sce al singolo un proprio diritto e un proprio valore che a poco a poca 
si viene dispiegando. Dopo aver visto la differenza fra le costituzioni in- 
glesi e quelle americane, preparatorie della famosa ’ dichiarazione’ fran- 
cese aggiunge: « Giova tuttavia definirne la posizione critica, se non altro 
perchè oggi non si può non tenerne conto. A che servono al lavoratore i 
diritti di libertà e di eguaglianza consacrati nelle Dichiarazioni, quand’e- 
gli, sotto la pressione dell’indigenza, non ha di che sfamarsi, quando in 
regime di sfruttamento muore di fame »? (p. 186). Allora nel marxismo 
si nega l’individuo nel collettivismo da cui riemerge solo nell’uso dei beni, 
partecipando al processo produttivo. Ma anche se alcuni diritti sono stati 
riconosciuti, essi non sono intrinseci all'uomo, ma da lui acquistati se e 
in quanto lavoratore e solo nel senso dell’utile della collettività. 

«C'è un contrasto che sembra insanabile e che pure occorre com- 
porre. Ci sono due critiche a due opposti sistemi e che colpiscono en- 
trambi i sistemi nel vivo: i diritti dell’uomo e del cittadino fuori dal tes- 
suto connettivo che l’uomo e il cittadino fa lavoratore sono astratti, i di- 
ritti del lavoratore affidati solo allo Stato che ne permetta l'esercizio so- 
no illusori, perchè incontrano un limite che è dato dallo stesso Stato. L’an- 
tinomia segna pertanto un problema cui occorre dare una risposta e in- 
torno a cui si travagliano oggi la scienza e la prassi costituzionale» (p. 189). 

La costituzione socialdemocratica di Weimar presenta una notevole 
soluzione dei diritti dell’uomo. I diritti incontrano dei limiti: tipico quel- 
lo di proprietà. Ma allora la difesa dei diritti del singolo deve essere in- 
ternazionale. E si è inoltre compreso che il diritto è ben poco senza la 
sicurezza: « ma questa forza, la forza, è ancora assunta nella sua mate- 
rialità particolare, nella sua esterna fisicità; non è la complessa forza che 
deriva dal consenso di tutti, individui e Stati in quanto soggetti davvero 
liberi ed uguali, non è la forza morale che si purifica nel generale volere, 
epperò essa non può ancora dare affidamento di oggettiva e durevole im- 
parzialità » (p. 199). ; 

Ma non abbiamo ancora un costume morale che li sorregga. 

Sorge un diritto sociale, ma non è chiaro. « Oggi siamo a tal punto o 
li si enuncia diritti sociali dopo i diritti di libertà, retaggio dell’indivi- 
duo: ma allora c’è da chieders come si fa a renderli concreti dove sono 
le condizioni che non solo li garantiscono, ma addirittura li rendono pos- 
sibili; o invece li si tace, pensando che essi diverranno possibili e quindi 
davvero li si esercita e li si garantisce, dopo che lo Stato avrà posto le 
condizioni in cui essi si erigono, diritti sociali come diritti di libertà, en- 
trambi diritti riflessi o concessioni dello Stato » (p. 204). L’A- propone 
la soluzione del Gurvitch: socializzare senza statizzare. Ma anche qui il 
problema è visto solo negativamente. Invece ogni giuridica produzione 
normativa deve essere dentro lo stato che nella ragione trova il suo cri- 
terio e diviene morale. 

Nel capitolo seguente l’A. esamina la protezione internazionale dei di- 
ritti dell’uomo. Già dal 1904 si hanno convenzioni internazionali a di- 
fesa dei lavoratori, così è sorta la Società delle Nazioni e altri accordi 
per garanzie internazionali. Per ultimo l’ONU con la dichiarazione dei 
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Diritti dell'Uomo. Però essa ha molti limiti e deficienze. « La Carta a- 
vrebbe dovuto dire, e non lo ha detto, che definiti, e non li ha definiti, 
i diritti fondamentali secondo un preciso elenco, ogni Stato membro del- 
l'Organizzazione fosse tenuto a rispettarli come impegno conseguente al 
fatto stesso dell’appartenenza all’Organizzazione, essendo i mezzi della 
tutela affidati agli organi sociali e nelle vie indicate » (p. 226). Ma tolta 
ogni efficacia vincolante, il valore è essenzialmente morale: Purtroppo è 
ancora troppo presente il domma dell’assoluta sovranità che limita l’o- 
pera internazionale. Invece nel definire il genocidio si è fatto un passo 
avanti per superare quel domma. 

Nel cap. X l'A. esamina i punti più salienti degli scritti vari di V. E. 
Orlando, raccolti dall’ed. Giuffrè. A questo segue una nota sul metodo 
realistico e sul metodo tecnico-giuridico nella scienza del diritto pub- 
blico a proposito del volume di U. Forti, Studì di diritto pubblico. 

L’opera è varia e complessa e molto interessante, specialmente 
dove l’A. coglie l'urgenza di problemi contemporanei che noi viviamo 
e soffriamo. 

Renata Gradi 


J. Gonsette, Pierre Damien et la culture profane (Coll. « Essais Philo- 
sophiques », 7) Louvain - Paris, 1956, p. 104. 


Questo breve saggio vuol essere una revisione della vecchia accredi- 
tata opinione dell’assoluto antirazionalismo di Pier Damiani. Lo studio 
più accurato dei testi porta ad escludere che la posizione del Damiani, 
di fronte alla cultura profana in genere, non possa senz’altro indurre a 
farne un’avversario dell’intellettualismo dialettico. Il suo atteggiamento 
nei confronti della dialettica è da mettere in relazione al problema del- 
l’onnipotenza divina. Per il Gonsette infatti il Damiani sarebbe ben lungi 
dall’aver negato il principio di contraddizione e di essere precursore in- 
volontario del nominalismo, come suona generalmente l’accusa dei suoi 
critici; egli « si mostra invece in perfetto accordo con la tradizione ago- 
stiniana quale si manifesta nella teologia occidentale fino all’avvento 
definitivo di Aristotele » (p. 7). Diciamo subito che la tesi del Gonsette 
ci sembra sostanzialmente provata in base ai testi portati a conferma: 
che sia difficile vincere una tradizione secolare che ci porta davanti un 
Damiani rigorosamente antidialettico e fermo sui principii di una fede 
al tutto conseguente e intransigente, è però altrettanto vero. 

Il Gonsette ci invita a considerare, prima di mostrare il suo assunto, 
l’esuberante effervescenza della dialettica a metà del secolo XI, con tutte 
le conseguenze che ne derivano, compresa quella di assoggettare il si- 
gnificato della Scrittura alle prove dialettiche, mentre alcuni non esi- 
tavano a lanciare i loro rudimentali sillogismi all’assalto dei problemi 
teologici più venerabili e spinosi (p. 13). La protesta del Damiani con- 
tro questo andazzo era, come si sa, la più energica e fiera, ed egli stesso 
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si descrive con accenti da far invidia al più convinto esistenzialista: « Ora 
io, che scrivo queste righe, sono afflitto d’un naturale irritabilissimo; 
spesso la minima offesa basta a turbare la mia tranquillità; la minima 
puntura fa su di me l'impressione d’un giavellotto ardente; una leggera 
bacchetta mi sembra un nervo di bue e gemo d’un piccolo soffio come 
sotto il colpo d’una massa di piombo » (Opusc. XL, De frenanda ira, 
cap. LX) (p. 16). Il Damiani mette tuttavia nella composizione dei suoi 
scritti ogni scrupolo dottrinale, ed è ben lungi da qualsiasi forma di fa- 
natismo. « Vedendo che quei monaci, scrive il Gonsette, ardono dall’ap- 
prendere le inezie della scienza terrena, non già per amore vero della 
cultura ma per una certa disaffezione della vita religiosa, constatando 
che si deliziano della regola di Donato a grande danno della regola di 
Benedetto, egli non esita a vietar loro l’accesso alle pubbliche scuole » 
(p. 27). In sostanza il Damiani riconosce tutto il valore e l’utilità della 
cultura, ma chiede soltanto che la si sfrondi delle sue proliferazioni su- 
perflue, delle sue menzogne e delle sue superstizioni, in modo che si sap- 
pia trovare la freschezza permanente della vera ragione, affinchè la scienza 
purificata contribuisca all’edificazione del tempio del Signore » (p. 33). 

Fu intellettualista o antintellettualista Pier Damiani? Il Gonsette af- 
ferma recisamente che tali etichette non si adattano a lui, in primo luogo 
perchè esse indicano piuttosto posizioni teoriche e il Damiani non ha 
nulla del teorico; in secondo luogo soprattutto perchè rischiano di scam- 
biare i veri eterni valori della cultura con i loro simulacri fallaci. Il 
Damiani combatte specialmente contro gli eccessi ai quali si lasciano por- 
tare gli ingenui turiferari della cultura profana; egli ripudia i giuochi 
puerili e pedanti che sono caricatura di umanismo, presunzione di cer- 
velli appena sgrossati, cultura che tenta di erigersi a saggezza, a ideale 
di vita indipendente in rivalità con la perfezione cristiana o monastica. 
« Damiani parla della « cultura » come S- Giovanni parla del mondo e 
S. Paolo della « legge » o della « saggezza del mondo » (p. 41). 

Si tratta di stabilire qual’è il vero posto della dialettica nell’ambito 
delle scienze, rifacendosi al suo vero concetto, già fissato da S. Agostino, 
come scienza riguardante le leggi del pensiero, corrispondente press’a 
poco alla logica formale; e come arte di adoperare queste leggi allo scopo 
di discutere, convincere e confondere (dialectica..... peritia disputandi): 
in questo secondo senso la dialettica divenne preponderante a cominciare 
dall'epoca del Basso Impero. Spesso fu confusa con la retorica, o distinta 
soltanto da sfumature (ratio bene disserendi, scientia bene dicendi). Pier 
Damiani parla indifferentemente di «rhetores vel dialectici », di « gram- 
matici » e di « philosophi » come di termini presso che sinonimi, descrive 
la dialettica generalmente come «l’arte della discussione e del ragiona- 
mento di cui lo strumento proprio è il sillogismo» (p. 45): Da sola 
quindi non può rendere grandi servizi, essendo uno strumento, un mec- 
canismo che non possiede alcun contenuto ideologico e che perciò deve 
trovare fuori di sè i materiali da mettere in opera. Il Damiani non nega 
dunque il suo valore formale; essa si rivolge al variabile e al contin- 
gente, e «questa contingenza riposa sulla natura variabile delle cose 
piuttosto che sullo sviluppo logico del discorso » (p. 48). Questa è un’im- 


portante affermazione perchè fa della dialettica una scienza della natura, 
non del pensiero in se stesso, nel suo esercizio formale. La natura, nel 
concetto agostiniano accolto dal Damiani, è il mondo delle cose concrete, 
degli esseri reali ed esistenti; non è un mondo universale ed astratto. Per 
il Damiani ciò che non ha esistenza attuale, sotto qualsiasi forma, non ha 
esistenza alcuna (« Quod in rerum natura non est, procul dubio nihil 
est »); e l’essere è ciò che è realizzato da Dio, e ciò che Dio non realizza 
è nulla (« Quidquid Deus facit bonum est atque adeo aliquid est; et quid- 
quid ille non facit, nihil est »). Cosicchè egli vede nella natura il « ter- 
mine d’una volontà divina » più che l’oggetto dell’intelligenza divina; 
questa connessione tra natura e volontà divina è così stretta che il Da- 
miani, come S. Agostino, ne parla in termini di identità; per essi il volere 
divino non è soltanto una legge delle cose, ma la natura stessa in quanto 
realtà esplicativa fondamentale, sottoposta in qualche modo agli avve- 
nimenti e manifestantesi in essi e per essi (p. 49-50). 

Così dicasi del male che non è, non perchè sia deficienza di essere, 
di intelligibilità, ma perchè Dio non può volerlo: « Mala non sunt quia a 
Deo non sunt, ac propterea nihil sunt» (p. 51). L’esperienza non può 
dare una certezza definitiva; essa è inesauribile, e la dialettica che vi 
isi appoggia dev’essere conscia del suo limite. Pretendere di ricavare dalla 
«natura », intesa comunemente, norme apodittiche riguardo la « natura », 
intesa in senso proprio, come voluntas Dei, è impresa votata allo scacco. 
Giacchè non è in nostro potere di dire l’ultima parola sulla natura delle 
cose, dato che la volontà dell’autore della natura non si può pregiu- 
dicare. Occorre poi una grande prudenza quando si adopera la dialettica 
nel campo della teologia, che in particolare è il dominio della libera 
volontà divina (p. 59-60). 

Il problema dell’onnipotenza divina sta al centro del pensiero teo- 
logico di Pier Damiani. E’ noto come sorse la controversia, che qui non 
è necessario ricordare: si tratta di sapere se Dio nella sua onnipotenza 
possa fare che non sia accaduto ciò che è accaduto. Proporre oggi una 
simile questione, sarebbe impossibile; ma le cose stavano allora altri- 
menti; inoltre dal punto di vista speculativo la posta del dibattito era 
nientemeno, da una parte il valore assoluto del principio di contraddi- 
zione, dall’altra il sovrano potere di Dio. Per gli Agostiniani il concetto 
di potenza divina si estende a tutto l’essere di guisa che ove manca que- 
sta potenza, vi è deficienza di essere. Portata al suo estremo grado, l’on- 
nipotenza è la capacità di agire senza ostacolo e di sussistere senza cor- 
rompersi. Pier Damiani fonda la dottrina della potenza divina sul carat- 
tere della eternità di Dio (p. 69), insistendovi anche dal lato polemico. 
Dio ha tutte le possibilità, sia in relazione alla causa inferiore (causa 
seconda), sia in rapporto alla causa superiore; non si può dunque asse- 
gnare un qualsiasi limite alla potenza divina. Escluso poi che Dio possa 
agire capricciosamente, la conclusione è che « Dio è onnipotente perchè 
può agire senza pregiudicare la sua assoluta perfezione ». Soltanto non 
può fare alcune cose: come distruggere se stesso, agire contrariamente a 
ragione o a giustizia o a misericordia, nè morire, nè ingannarsi, nè pec- 
«care: tutto ciò del resto non è che manifestazione di impotenza. 
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L’onnipotenza divina si estende ai miracoli; ma poichè la natura 
si definisce come il termine di una volontà divina, chiedersi se un es- 
sere che ha esistito può non aver esistito, vale quanto esattamente a 
chiedersi se Dio può fare che ciò che ha fatto non l’abbia fatto, se Dio 
può medesimamente e sotto lo stesso rapporto agire e non agire. La no- 
stra risposta non può essere che tematizzata sul fatto che tale comporta- 
mento sia buono o cattivo, compatibile o incompatibile con la perfezione 
dell’essere divino. Quì il Damiani è categorico: realizzare i contradditori 
è un male per Dio (« Porro si inutile est res quaslibet inter esse et non 
esse confundi, Deus autem non inutilia se bona omnia facit; imo si ma- 
lum est, ac per hoc nihil est, hoc Deus omnino non facit quia sine ipso 
factum est nihil») (p. 91). In sostanza questo è il punto fondamentale 
che il Damiani vuole affermare energicamente: che l’imperfezione meta- 
fisica essendo causa dell'errore morale è conseguenza e segno di una vo- 
lontà perversa; esso non può essere volontà di Dio, perciò non esiste. 

Il Gonsette nella trattazione del problema della onnipotenza divina 
trascura il gravissimo problema della libertà del volere nella creatura, 
che crediamo avrebbe portato molta luce sulla posizione teoretica del 
Damiani. Il problema della libertà del volere è stato particolarmente 
trattato presso di noi in un saggio filosofico, che ci piace di segnalare, di 
Vincenzo Poletti dal titolo: Il vero atteggiamento antidialettico dì S. Pier 
Damiani, Faenza, 1953, di cui v. la mia recensione nella Rivista « Huma- 
nitas », Brescia, 1955, p. 1189. 


Bruno Brunello 


Enrico Paresce: La problematica storica della filosofia del diritto. - Mes- 


sina - Firenze, Ed. G. D’Anna, 1952 (« Biblioteca di Cultura Contem- 
poranea » XXXVI). 


E. Paresce ha ristampato, con lievi correzioni ed aggiunte, questo 
suo scritto già pubblicato fin dal 1948 per stretto uso dei suoi studenti 
dell’Università di Messina. Esso, come avverte l’A., rappresenta una intro- 
duzione a quella storia della filosofia del diritto, a cui, da qualche tem- 
po, ha dedicato i suoi studi e che spera di poter portare a termine al 
più presto. 

Egli inizia il suo lavoro esponendo le sue concezioni sulla filosofia, 
scienza e storia (c. I), sulla storia della filosofia (c. II) e sulla storia del- 
la filosofia del diritto (c. III). 

Mentre « nel pensiero comune ed in quello scientifico si procede di 
soluzione in soluzione di tal che raggiunta l’ultima (in senso cronologico) 
‘le altre perdono ogni valore e non interessano più se non lo storico del- 
la disciplina » (p. 11), «lia filosofia, o meglio il pensiero speculativo da 
cui essa trae ‘origine, muta continuamente i suoi punti di vista su la 
realtà, incessantemente ricomincia il suo attacco, dimentica dei progressi 
conseguiti » (p- 12); « perciò la filosofia muta perennemente le prospet- 
tive, ma non si oblia » (p. 13), così che « mentre la scienza, è in ultima 
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analisi, una istanza sociale, la filosofia, è, e rimane, pur nella sua uni- 
versalità, un’istanza individuale » (p. 14). « Ma nel problema singolo in- 
combe allora tutto l’interesse del soggetto speculativo, il problema sin- 
golo cessa di essere singolo e si fa nostro problema, è, perciò stesso, 
problema del mondo tutto giacchè dovunque siamo noi, l'io mio singolo 
e, pur nella sua determinata singolarità, nella sua storicità, l’io eterno, 
tutto il mondo è in questione » (pp. 16-17). Perciò «la filosofia è storia 
in quanto storia siamo noi che filosofiamo e nel nostro diuturno cammino 
continuamente apriamo la via alla storia » (p. 19). 

Partendo da questi discutibili presupposti, lA. imposta il suo pro- 
blema particolare della filosofia del diritto: «il problema centrale della 
sua problematica, della successione, cioè, nel tempo dei suoi temi cen- 
‘trali o, il che torna lo stesso, il problema del suo essere nel tempo» (p. 21). 
Si sente quindi il bisogno di una vera storia della filosofia del diritto che 
finora sostanzialmente non esiste, perchè « una storia della filosofia del 
‘diritto che non tenga conto del processo formativo storico delle idee giu- 
ridiche è pertanto una falsa storia, una storia cioè che nega l’intimo 
senso storico, e che nella ricerca di una logicità formale perde il con- 
tatto con quella logicità sostanziale che sola può darci la ragione dei mu- 
tevoli atteggiamenti del pensiero filosofico » (p. 28). « Ancora un volta 
la storia rivendica i suoi diritti e non come elencazione fredda di teoria, 
ma come vigile senso della storicità dei problemi, del loro intimo legame 
con la vita sociale e con la speculazione del saggio » (p. 28). 

Quindi lA. passa a dare uno sguardo panoramico alla effettiva pro- 

blematica del diritto per la ricerca della ragion d’essere del diritto 
‘stesso (p. 64), e ciò viene esaminato per la Grecia nel cap. IV: « Le ori- 
gine elleniche della giustizia », per Roma nel cap. V: «La formazione 
del sistema giuridico », per l’Ellenismo nel cap. VI: « La Repubblica di 
Zenone » e nel cap. VII: per « Il Cristianesimo ». 
Mentre nelle antiche tribù i fatti, che, secondo il nostro evoluto 
punto di vista, sono fatti sociali e politici, furono considerati come avve- 
nimenti naturali (p. 43), dai Greci furono razionalizzati. «I Greci, ingua- 
ribilmente ammalati di razionalismo, videro nella giustizia quel dato ra- 
zionale che avrebbe potuto mettere ordine nella complessità dei fatti 
sociali » (p. 45); e si arriverà così all’affermazione di «un diritto non 
scritto degli Dei », alla distinzione fra « giusto per natura » e « giusto per 
legge », alla concezione della « giustizia delle giustizie », « quella giu- 
stizia, cioè, che preannunzia la giustizia in interiore hominis, per usare 
l’espressione di Agostino, per cui tutte le varie manifestazioni esteriori 
perseguite nella tensione problematica fin qui ricordata, si rivelano non 
più concezioni singole, ma estrinsecazioni di quell’una » (p. 54). 

L’ulteriore sviluppo sarà tutto nel senso costruttivo e sistematico «in 
‘quanto tre grandi istituzioni accolgono, elaborano, tramandano, quasi e- 
‘sercitando sul mondo una pedagogia, il principio della speculazione clas- 
sica: gli stati ellenistici, Roma ed ii cristianesimo fino all’epoca mo- 
derna » (p. 60). 

Dal Medio Evo al-Rinascimento (cap. VIII) la legge, dopo- l'eclissi 
barbarica, risorge specialmente « attraverso la sottile sistematica di San 
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Tommaso, la lex humana riappare in tutta la sua maestà, anche se la 
si ricongiunge alla lex divina ed alla lex naturalis » (p. 101). Nel Rina- 
scimento la problematica speculativa del diritto ritorna verso l’astratto 
problema ‘della giustizia, e così « nel campo del diritto positivo ed in 
quello della concezione speculativa della giustizia, il «cosmos» elabo- 
rato nell’ambito del sistema platonico-aristotelico, universalizzato dagli 
stoici ed umanizzato ed interiorizzato dal Cristianesimo, costituiva an- 
cora una armatura solida per lo slancio che il mondo occidentale stava 
per prendere, dopo che si fossero consolidate le singole nazioni, nate dal- 
lo sfacelo dell'impero medioevale. Solo dopo che questo mondo è sorto, 
lo schema apparirà inadeguato a farlo vivere ed a prepararne uno 
nuovo » (p. 107). 

« Ma la problematica del diritto non si inaridì; la definitiva frattura 
della comunità cattolica medioevale, consacrata dalle guerre di religione 
e dal sorgere degli stati nazionali, pose all’ordine del giorno altri pro- 
blemi: il fondamento del diritto internazionale e la libertà di pensiero » 
(p. 111); problemi da cui nacque e si affermò, per un approfondimento 
dell’originario concetto di giustizia, il diritto naturale (cap. IX), non po- 
tendo, le due questioni precedenti, trovare una soluzione nell’ambito del 
diritto positivo del tempo. 

Così per Grozio, il diritto naturale coincidente (come per i giuristi 
romani) con la naturalis ratio e confortato, come jus gentium dal seco- 
lare consenso, era il vero diritto: il diritto modello dei nuovi poteri pub- 
blici (p. 112). Dal diritto naturale si passò poi al razionalismo degli en- 
ciclopedisti con il loro nuovo e grande valore di progresso ed «il diritto 
naturale così si trasforma da arma di difesa di alcune elementari libertà 
in vera e propria arma rivoluzionaria » (p. 114). Ma la grande idea-forza 
del progresso della filosofia dei lumi, « pur essendo sorta nell’orbita del 
pensiero giusnaturalistico, ne ha rotto i quadri» (p. 116). Infatti « ad 
essa si deve se il mondo moderno ci si presenta in opposizione diretta 
col diritto naturale, se, cioè, questo mondo ha messo la parola fine alla 
bimillenaria tradizione giusnaturalistica del mondo occidentale. Dall’idea 
di progresso inteso, in un primo momento, in senso naturalistico e perciò 
intellettualistico, nasce infatti, la concezione storicistica, prima sotto l’a- 
spetto apparentemente reazionario e conservatore, di una nuova meto- 
dologia delle scienze morali fondate, anzichè su postulati razionalistici 
di origine dogmatica, sulla realtà storica criticamente accertata, poi, ad- 
dirittura su una concezione filosofica generale dove questa realtà auto- 
creantesi si identifica con la realtà stessa del pensiero » (p. 117). Da ciò 
anche il «rovesciamento del corrente significato dei termini stessi usati 
dalla scienza filosofica del diritto giacchè la naturalità del diritto cesserà 
di essere riferita ad un sistema di principi necessari ed universali, ma 
troverà il suo fondamento nella storia. L’unico diritto naturale apparirà 
il diritto storico perchè la natura stessa sarà, nella sua più profonda 
realtà, nel pensiero che la fonda, storica » (p. 118). 

Siamo così già alle soglie dell’età nostra, alla crisi odierna del di- 
ritto (cap. X). Kant strappò il mondo a Dio e lo ha restituito all’uomo, 
e con Hegel nascono tutte le svariate forme di scetticismo moderno (p. 122). 
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Così « tutti i valori traballano, i legami dell’individuo con la società en- 
trano in discussione. Non sono più soltanto i filosofi a discuterli, ma li di- 
scute ogni individuo e tutte le soluzioni sono buone a seconda delle ca- 
pacità di ciascuno..... Le soluzioni di potenza diventano più agevoli ‘» 
(p. 125), e «così accade che le dottrine politiche si deformano in reli- 
gioni, le religioni si colorano di elementi economici » (p. 127), ed anche 
l’esistenzialismo «non ha saputo darci nessuna specifica dottrina sociale 
nè, tanto meno, una dottrina del diritto » (p. 128). 

Specie in Germania avremo le dottrine pure o teorie generali del di- 
ritto che «rappresentano la vocazione della filosofia del diritto dell’ul- 
timo periodo e che, sostanzialmente, sono un corredato delle filosofie, esi- 
stenzialismo compreso, che hanno tentato di darci un’etica senza conte- 
nuto etico e una metafisica senza un essere » (p. 130). 

Ci si avvia così verso la nuova concezione del diritto strumentale 
(cap. XI) per cui «i diritti naturali in un primo momento, le dottrine 
generali del diritto in un secondo momento, rappresentano tappe di que- 
sto progressivo staccarsi del diritto dal dato suo primo che è la vi- 
genza ed il suo graduale trasformarsi in uno schema o strumento per il 
quale tutti i contenuti sono buoni; il diritto, venendo meno la giustifi- 
cazione del suo massimo valore che è l’ordinamento giuridico nel suo 
complesso, diventava un coacervo di valori incerti e contraddittori, in un 
certo senso provvisori, perchè sostanzialmente era proprio il loro aspetto 
di valore che veniva in questione » (p. 135). Siamo così alla crisi odier- 
na del diritto, alla rivolta dei fatti contro il codice, verso le nuove orto- 
dossie (cap. XII); «il diritto sotto la duplice spinta dell’astrattezza della 
dogmatica e della sete di concretezza delle nuove correnti sociali si è 
venuto staccando dal sistema economico pel quale era nato » (p. 147) « Na- 
zismo, fascismo, bolscevismo, falsificazioni varie della democrazia hanno 
tutte la stessa concezione della legge; essa non è che un valido strumento 
di dominio » (p. 149). Oggi il diritto «è diventato pura tecnica; pronto 
ad assumere qualsiasi contenuto, ad organarsi entro qualsiasi concezione 
di vita. Ma questo, che al cultore della scienza pura del diritto sembra 
un trionfo, è la morte del diritto. Staccato dalle sue eterne matrici il di- 
ritto inaridisce: il piano del giuridico manca del suo sostegno, non ha più 
un vertice a cui legarsi (pp. 149-150). Ma il diritto afferma lA. è diritto 
« solo se la strumentalità della forma è saldata ad un contenuto, se in esso 
si verifica quella vigenza che è solo in apparenza, l’esteriore crisma di 
un potere » (p. 150); «la giuridicità pura è perciò al di qua del giuridico 
perchè è una giuridicità a cui di giuridico è rimasto solo l’abito este- 
riore e ne ha perduto l’anima...... La crisi del diritto è tutta in questo di- 
stacco: noi abbiamo elaborato la norma tecnica, ma alla fine ci accor- 
giamo dopo averla elaborata che quel che ci manca è il diritto: meglio 
si direbbe un diritto. Il caos economico guarda a noi come il caos mi- 
tico al demiurgo: infinite possibilità si affacciano all’orizzonte; quando 
queste possibilità, cioè queste forme pure, cesseranno di agitarsi, vuol dire 
che una fra esse si sarà determinata, si sarà tradotta in diritto, sarà di- 
ventata un valore-vigente attuale...... Il diritto (e per esso l'economia) 
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da astratta e mutevole possibilità tornerà ad essere determinata certezza. 
La nostra certezza di vita, la nostra norma » (pp. 151-152). 

Così finisce l’interessante studio del Paresce; ma vorremmo fare, a 
lettura terminata, un’osservazione di carattere generale. Siamo piena- 
mente d’accordo con l’A. nell’affermare il valore e l’importanza del di- 
ritto positivo, dobbiamo però ripudiare il positivismo del diritto, la ri- 
soluzione di tutto il diritto nella storicità, e ciò in base alla prevalenza 
del valore deontologico del diritto, perchè altrimenti non si potrebbe 
nemmeno più parlare di diritto giusto o ingiusto, Negli studi di filosofia 
del diritto non ci si può fermare soltanto a descrivere ed elencare il 
sorgere e l’evolversi di un determinato diritto positivo, senza curarsi di 
vedere se quel diritto è vero diritto e non è diritto il suo contrario. 
D’altra parte poi questo giudizio non possiamo darlo basandosi solo sul 
diritto positivo, ma dobbiamo ricorrere ad un diritto superiore, ad un 
costante criterio di giustizia che ci permette di indagare il diritto del di- 
ritto positivo, se non ci si vuole abbandonare alla più supina e fatalistica 
adorazione del fatto compiuto. Si deve quindi ammettere un diritto na- 
turale prima di qualsiasi fatto o diritto positivo, in quanto l’uomo ha 
numerosi ed immutabili diritti che dipendono soltanto dalla sua natura 
umana e da Dio autore della natura; diritti che nessun fatto positivo può 
distruggere, e che nessuna moderna filosofia per quanto consideri il di- 
ritto solo come puro fatto, è riuscita a cancellare dal pensiero e dalla 
coscienza umana. Il diritto naturale che si deve attuare nel diritto posi- 
tivo non è quindi solo «una profonda vocazione del periodo in cui esso 
nacque » come si esprime il Paresce (p. 112) e come spesso viene con- 
siderato dai suoi negatori, ma è una vocazione, una costante esigenza 
della stessa natura umana fin dai primordi dell’umanità, esigenza alla 
quale .non si può rinunziare se si vuole risolvere l’attuale crisi del di- 
ritto e della società. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Dante Morando: Studì sulla meditazione e sul suo valore psico-pedago- 
gico. Domodossola, Edizione Sodalitas, 1956. 


Questo interessante volume del Morando offre in realtà assai più di 
quanto prometta nel titolo perchè non si limita a presentare studi sulla 
meditazione, ma ne mostra in effetti gli aspetti in un esame rigoroso e 
compiuto. Dopo aver considerato la necessità della meditazione nella vita 
moderna, il valore ad essa attribuita nella tradizione religiosa indiana 
e cristiana, l’autore esamina il valore dell’educazione ad essa e la sua im- 
portanza psicologica e pedagogica. La meditazione non deve intendersi 
solo in senso religioso; esiste anche una meditazione laica che si iden- 
tifica con ogni speculazione filosofica e razionale, la cui importanza si 
riflette in ogni azione della vita. Dopo importanti considerazioni sulla po- 
sizione, il tempo, gli argomenti della meditazione, l’A. ne considera il 
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valore educativo. Tutta l'educazione è in realtà educazione alla medita- 
zione, in quanto la meditazione personale è interiore arricchimento, cioè 
autoeducazione, proprio quell’autoeducazione che è il fine assoluto della 
pedagogia. Proprio per questo, l’autore \afferma che la scuola deve gio- 
varsi della meditazione come educazione della volontà, in quanto la 
psicologia infantile è ricca di doti quali l’attenzione, la riflessione, il de- 
siderio di una esperienza personale di conoscenza, che sono di per sè 
favorevoli all’attitudine meditativa. 

Autentico attivismo, che mette in moto integralmente tutte le atti- 
vità dell’educando, è quello che promuove il senso di responsabilità, il 
lavoro personale, nella piena consapevolezza di ciò che si vuole e si 
compie, quello che impone la cosciente partecipazione dell’alunno alla 
propria formazione intellettuale e morale, per mezzo della concentra- 
zione, dell'attenzione e perciò della meditazione. 

L’esclusione della meditazione nell’attivismo puramente esteriore della 
vita moderna impedisce all'uomo la capacità di dominare 1 ambien- 
te e gli eventi, di costruire la propria personalità, di compiere azioni 
veramente umane conseguenti ad una presa di coscienza che faccia su- 
perare l’istinto e il caso, e lo tengono legato a una passività interiore 
che nessuna agitazione esteriore può superare, 

Questo volume è perciò un richiamo all’azione umana nella sua con- 
sapevolezza, una esortazione a quel ritorno dell’uomo a se stesso, che può 
permettere il superamento del disorientamento e della incertezza spi- 
rituale del nostro tempo. Di qui, nella complessità e nella densità dei 
suoi motivi, l’alto e significativo valore di quest’opera. 


Vera Passeri Pignoni 


A. Guidetti: L’Apologia dì Gesù nei Vangeli. Milano, Piazza San Fedele 
N. 4 (1953-1956). 


Alla insegna di « LETTURE » P. Armando Guidetti, S. J., in quattro 
nitidi volumetti, porge alle famiglie e alla scuola un Gesù vivente; vivo 
e vero, come l’hanno descritto gli Evangelisti. Già nel titolo avverti il 
metodo dell’opera; poichè gli autori sacri furono infatti i primi e più au- 
tentici apologisti di Gesù; ciascuno di essi avendo singolarmente consi- 
derato un aspetto di Lui, a seconda dei lettori a cui rivolgevansi i loro 
scritti. 

Così, Matteo si impegna nel dimostrare il Messia atteso dalla tradi- 
zione ebraica; Marco mette in luce la divinità del Nazzareno; Luca illu- 
stra la teologia della salute; mentre Giovanni si incanta nell’empireo del- 
la eterna generazione del Verbo fatto carne. 

Dunque novità di impostazione critica, tutta a favore della utilità 
pedagogica. 

Ed ecco proposto alla obbedienza nostra un Cristo legislatore di un 
Decalogo elevato alla potenza delle Beatitudini - Legge Divina commessa 
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alla custodia delle Chiavi che aprono il cielo (Matteo); un Cristo sovrano 
della società umana (Marco); un Cristo sollecito Samaritano dell’uomo 
smarrito nel mistero della vita (Luca); il Cristo vittorioso taumaturgo 
della morte (Giovanni); infine, a pieno concento dei Quattro, il Cristo 
dei Profeti, il Figliuolo dell'Uomo sofferente per universale redenzione dal 
peccato, quindi per tale merito apocalittico Giudice a l’ultima parousia. 

Non mi indugio nel lodare i molti pregi di questo catechismo di alta 
voce; ma non potrei tacere il singolare titolo alla gratitudine nostra: a- 
verci dato una lettura organica e insomma sinottica dei quattro Vangeli. 

Che dire poi delle introduzioni e dei commenti? A mo’ di esempio, 
e scegliendo a caso, vedi pag. 12 del volumetto II (Il meraviglioso, il 
miracolo di Dio) ed anche, più e meglio, le pag. 12 e 157 del volu- 
metto IIII (succinto e sagace compendio della dottrina della salvezza). Eb- 
bene, metti insieme, dai quattro opuscoli, pagine di tale densità ed acu- 
me; ottieni il corpus dogmaticum del Credo; messo lì a gusto della pro- 
blematica del pensiero moderno, senza reticenze o sotterfugi. 

Conclusione: non attardiamoci tuttavia a celebrare i testi pure otti- 
mi dei belgi e dei francesi, stiamo a questo, che appaga in tutto e per 
tutto il desiderio di solida e ariosa istruzione cristiana. 


P. Riboldi O. P. 


Juan Zaragueta: Vocabulario filosofico, Madrid, Espana - Calpe, 1955, I vol. 
di pag. 574, 160 pesetas. 


Alla consueta diffidenza con la quale vien fatto di prendere in esa- 
me un vocabolario filosofico, il Prot. Juan Zaragueta ha voluto, e saputo, 
dare una precisa smentita ponendoci sotto gli occhi un lavoro ben fatto, 
nel suo insieme, e, diremo, anche piacevole alla lettura: il che, per un 
dizionario, è tutto dire! Infatti, ogni articolo, pur rimanendo nella se- 
rietà e coscienziosità di stesura, si legge con gusto, anche fuori dell’im- 
mediato bisogno di consultazione. 

L’Autore, con questo suo vocabolario, ha inteso di dare a circa 1.500 
parole il loro significato conforme al linguaggio filosofico attuale, senza 
cadere in appesantimenti eruditi o vagare nell’incerto. Ogni esponente 
è seguito dalla traduzione tedesca, francese, inglese ed italiana. L’arti- 
colo stesso chiarifica i vari significati in cui è intesa la parola, ordinan- 
doli sistematicamente, mediante opportuna numerazione, che rende la 
lettura anche più sbrigativa. La trattazione delle singole voci è sobria 
ma non incomprensibile, chiara ma non prolissa, giusta e proporzionata 
quale si addice ad un lavoro di immediata e facile consultazione, ordi- 
nato più a chiarificare idee che fare della filologia. Apprezzabile è pure 
lo stile letterario, così raro oggi nelle opere filosofiche, e l'A. ha saputo 
evitare di rendere oscura la spiegazione di vocaboli già di suo oscuri. 

Ci permettiamo però di suggerire all'Autore, in occasione di una 
nuova edizione, la revisione dei vocaboli italiani e la sostituzione dell’in- 
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dice generale, posto in calce al volume, con altri indici che crediamo più 
opportuni. Riguardo alla lingua italiana, fatta astrazione da qualche 
scorrettezza tipografica o grammaticale, come ad esempio dividere in fine 
Jinea la parola collisione in co - llisione, troviamo parole non del tutto 
intonate all’articolo. Così, ad esempio, la parola Acertar ha la sua tradu- 
zione italiana Riuscire, mentre proprio nel linguaggio filosofico è più in 
uso accertare; Acusar è tradotta con denunziare mentre stava meglio ac- 
cusare; Debilidad secondo lA. vorrebbe dire debilità, parola che sarà dif- 
ficile vedere usata anche da quei filosofi che abbiano debolezza espressiva. 
Data, traduzione di Datos, in italiano non esiste; vi sarà un dato ed i dati, 
come pure una data donna, ma un neutro plurale, se Dio vuole, ancora 
non è apparso nel linguaggio filosofico. Per l'indice finale, consigliando 
la soppressione di quello attuale, proponiamo la sostituzione con l’indice 
alfabetico dei vocaboli in cui la parola spagnola è stata tradotta nelle 
varie lingue: cioè un indice dei vocaboli tedeschi, uno per quelli fran- 
cesi, ecc. Se un tedesco, inglese, francese od italiano volesse vedere quale 
parola spagnola corrisponda ad una idea del proprio linguaggio filosofico, 
dovrebbe prima rivolgersi ad un dizionario comune e poi vedere se, tra 
le varie voci che quel dizionario gl’indicherà, una di esse sia stata trat- 
tata in questo vocabolario. Se invece trovasse in fondo a quest'opera l’in- 
dice delle parole della sua lingua trattate, il suo lavoro sarebbe reso più 
facile e gradito. Lo stesso, crediamo, valga anche per uno spagnolo alle 
prese con qualche vocabolo di una lingua a lui straniera. Un italiano, ad 
esempio, non forte nella lingua spagnola, forse potrà anche riuscire ad 
indovinare che Sforzo e Spazio li troverà trattati sotto la lettera E (Esfuer- 
zo, Espacio) ma gli sarà difficile immaginare che la noîa sia sotto aburri- 
mento, patrocinare sotto abogar e difesa proprio sotto tuiciòn y tutela. 
E non parliamo delle altre lingue! Non sono queste osservazioni ma con- 
sigli dati all’A. che proprio intende « contribuire ad eliminare dall’am- 
bito delle controversie filosofiche quel già ampio margine di reciproca in- 
comprensione che le rende più d’una volta infruttuose, e, in guesto modo, 
ravvicinare tra loro spiriti apparentemente distanti che però coincidono 
nel comune anelito d’incontrare la verità ». 


P. Raffaele Cai O. P. 


Pesce Mons. Prof. Santi: Cattolicesimo e Protestantesimo nell’interpreta- 
zione dell’Antico Cristianesimo. Collana: Studi Superiori. S. E. I, 1956 


C’è immediatezza, ansia di mostrare l’attualità viva della Chiesa di 
Gesù Cristo e la lotta che ognora sostiene contro le deformazioni della 
sua struttura. Il protestantesimo è confutato non solo come un avveni- 
mento del secolo decimosesto, ma piuttosto per il volto che presenta oggi 
al giudizio dei popoli, volto che forse desidera essere rischiarato, ricevere 
la luce solare dopo esser stato affascinato per tanto tempo da quella 
artificiale e falsificata. 
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Messi da parte gli argomenti secondari, sono affrontati quelli essen- 
ziali, restando su di un piano concreto e reale che oggi piace molto: ri- 
riferimenti alle ricerche archeologiche, agli studi critici di uomini onesti 
d’ambedue le parti, agli ultimi risultati delle scienze bibliche; riferimenti 
che oggettivamente hanno valore non superiore agli argomenti classici, 
ma li corroborano fortemente e ne perpetuano mirabilmente il calore 
vitale, la forza dialettica e persuasiva. 


L’A. divide in due grandi parti il suo lavoro. 

Una prima parte — costituita da tre premesse — è dedicata alla valu- 
tazione storico-giuridica del protestantesimo rispetto al cattolicesimo. 

Gli studi attuali fra i protestanti ritornano alle classiche tesi dei cat- 
tolici sulla natura della Chiesa, sul Primato, sull’Istituzione voluta da 
Gesù Cristo « quale organismo unitario che si estende a tutti gli uomini 
non in quanto essi sono assorbiti, ma incorporati, inseriti in esso » (pag. 8). 
Oggi si è d’accordo che « la fondazione di una Chiesa fa essenzialmente 
parte dell’opera messianica » (pag. 11). Il senso che dà la Chiesa cattolica 
al progresso dommatico, evitando la precoce vecchiaia degli orientali ed il 
vivisezionismo dei protestanti, si sintetizza bene nella formula anselmiana: 
« profectus fidelis in fide potius quam fidei in fideli » (pag. 20). 

La posizione giuridica del cattolicesimo e del protestantesimo è quella 
del padrone che contesta il legittimo possesso. Anche per i protestanti 
infatti vale l'argomento tertullianeo della prescrizione. 

A fondamento della pseudoriforma c’é un vizio di logica: l’arbitraria 
identificazione tra « errori nel sistema ed errori del sistema)» (pag. 27). 
Fortuna di Lutero fu l'appoggio sul piano politico che — ironia della 
sorte — invece di liberarlo dalla cosidetta tirannia papale, lo gettò nelle 
spire dei principi laici. 

Nella seconda parte, passando in rassegna i capisaldi della Rivela- 
zione, lA. mette a nudo i lati deboli e le divergenze principali dell’inter- 
pretazione protestante attuale. 

A proposito del « Primato » ottimamente riferisce il pensiero degli ul- 
timi teologi protestanti, specie di Baumann: « tutto il Suo (di Gesù) pen- 
siero gravita attorno alla pietra che rimarrà tale nelle sue funzioni es- 
senziali sino al giorno in cui Egli verrà - la morte di Pietro non com- 
prometterà la consistenza dell’edificio. In altri termini Pietro sarà il pri- 
mo, ma non il solo » (pag. 56). 

La vecchia e trita difficoltà della resistenza di Paolo nei riguardi di 
Pietro svanisce quando si rifletta che la frase in greco non indica offesa 
o peggio insubordinazione, ma franchezza e lealtà: l’Apostolo vuol dire 
che egli ha parlato apertamente, di fronte, e non dietro le spalle. 

La trasmissione del Sacerdozio di Cristo che è il fulcro di tutta la 
dottrina sacramentaria occupa un posto speciale nell'opera anche perchè 
spesso l’altra sponda si fa forte delle parole di Paolo: « Sempiternum 
habet Sacerdotium » (Eb. VII/23). Ma Cristo, Sacerdote Sommo per natura, 
Unico Mediatore, partecipa il Suo Sacerdozio a tutti, come Dio partecipa 
la sua vita alle creature sia nell’ordine naturale che soprannaturale. 

Ci addentriamo poi nel campo minato di questioni molto ardue — li- 
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bertà, cooperazione alla grazia, predestinazione — che i più acuti teologi 
nostri hanno felicemente attraversato con grande cautela, illuminati dallo 
Spirito di Dio, mentre i protestanti quasi scherzando e schernendo ci am- 
manniscono una congerie di contraddizioni e di assurdità, toccando il pa- 
radosso quando si fanno scudo addirittura di un S. Agostino! 

Ma la smentita più clamorosa a tutte le scelleratezze di ordine teorico 
e pratico da essi sostenute sono le conseguenze disastrose della pubblica 
moralità che gli stessi Lutero, Melantone ed Erasmo furono costretti a 
dover constatare e confessare. 

In questa edizione l’A. ha completato l’opera nei riguardi della Ma- 
riologia. Ancora oggi i protestanti lanciano i loro strali contro il culto 
di Maria. Avversari decisi di Roma che proclama dogma di fede l’Assun- 
zione, non risparmiano invettive e gridano allo scandalo, rinnovando le 
vecchie obbiezioni. Però tutta la tradizione più antica conferma la fede 
cattolica. 

Non sarebbe stato fuori posto un accenno, se pur breve, all’atteggia- 
mento delle Chiese orientali. 

Nella bibliografia avremmo letto con piacere le opere dei teologi 
domenicani che furono i primi a ribattere le eresie luterane non solo con 
la parola ma anche con la penna; opere fondamentali per l’apologetica, 
da cui prese le mosse ogni altra difesa successiva. Ma forse l’A. si è at- 
tenuto soltanto a quelle moderne. 

Da tutta l'impostazione e l’intonazione del libro risulta quello che VA. 
affermerà al termine del suo lavoro, il voto cioè e l’augurio che presto i 
fratelli allontanati ritornino nel grembo della loro fedele e vera madre: 
la Santa Chiesa Cattolica. 

Oltre a tutto questo, lo stile incisivo, scorrevole; la veste tipografica 
elegante e chiara fanno dell’opera un prezioso ausilio per la cultura e 
l’apostolato. 


Gerardo Cappelluti O. P. 
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IN MEMORIA DEL CANONICO GU- 
STAVE BARDY. La «Revue des études 
augustiniennes» ha raccolto l’omaggio 
reso da diciassette autori alla memoria 
del grande storico della patristica Gustave 
Bardy, morto il 31 Ottobre 1955, all’età 
di 74 anni. Tutti gli scritti, di carattere 
storico, sono contenuti nei due fascicoli 
della Rivista apparsi nel 1956, rappre- 
sentanti i quattro consueti numeri. Se- 
gnaliamo particolarmente i primi tre ar- 
ticoli che riguardano espressamente Gu- 
stavo Bardy. 

Il primo è dovuto alla penna di Mons. 
Jean Mouroux, Superiore del Gran Se- 
minario di Dijon, che ha vissuto per 
tanti anni vicino all’illustre scomparso. 
Dopo aver riferito le date della vita di 
G. Bardy, dà alcune notizie sul suo ca- 
rattere, sul suo modo di scrivere e stu- 
diare e sulle sue virtù umane e sacerdotali. 

Il P. Camelot nell’ articolo successivo 
disegna brevemente, ma sufficientemente, 
il lavoro scientifico del Bardy, rilevando 
le finalità dei vari lavori editi e delle cir- 
costanze e preoccupazioni che li accom- 
pagnarono. 

Albert C. De Veer fa seguire una « Bi- 
bliographie choisie des traveaux de M. 
Gustave Bardy» (pag. 9-37). Egli ebbe 
tra mano dallo stesso Bardy la lista da 
lui compilata dei suoi vari scritti: si tratta 
di tre mila numeri. Di questi il De Veer 
ne elenca, nella sua bibliografia, 430, a- 
vendo tralasciato quegli scritti che « son 
piuttosto frutto d’una carità che non sa- 
peva negar nulla, anzichè d’una laboriosa 
ricerca con nuovi risultati ». La bibliogra- 
fia è divisa in due parti: la prima con- 
tiene una lista cronologica dei libri, ar- 
ticoli e recenzioni; la seconda racchiude 
una lista delle notizie, in ordine alfabe- 
tico. Una nota ci fa sapere che il Bardy 
ha lasciato una biblioteca il cui fondo 
patristico è molto importante. Inoltre vi 
è anche un buon numero di schede, al- 
cune delle quali sono state già usate per 
lavori, mentre altre attendono di essere 


utilizzate. Tutta questa documentazione si 
trova alla Biblioteca del Gran Seminaire, 
9, boulevard Voltaire, Dijon (Cote d’Or) 
e si spera poterne fare un completo in- 
ventario. Però il bibliotecario permette 
fino da ora la consultazione sul posto. 
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IN MEMORIA DI ACHILLE VO- 
GLIANO. Achille Vogliano, che nel 1908 
si era perfezionato a Firenze alla Scuola 
di Girolamo Vitelli, fu un papirologo ed 
archeologo eccezionale e fortunatissimo. A 
lui si deve la decifrazione dei papiri car- 
bonizzati di Ercolano che gli permisero di 
«aver resuscitato Epicuro » ed altri testi 
di Callimaco ecc. « Acme» Annali della 
facoltà di filosofia e lettere  dell’Univer- 
sità statale di Milano, dedica il fascicolo 
2-3 dell’anno VIII (1955) alla memoria di 
Achille Vogliano. Tra i vari scritti inviati 
in memoria segnaliamo il ricordo dell’a- 
mico scritto da V. Arangio Ruiz, Achille 
Vogliano (p. 3-10) e Mariangela Vandoni, 
Bibliografia (p. 11-16) in cui elenca n. 137 
scritti del Vogliano. 


*oko* 


P. GIUSEPPE BOZZETTI. La morte 
del P. Giuseppe Bozzetti, Proposto Ge- 
nerale dell’Istituto della Carità (Rosmi- 
niani), avvenuta in Roma il 17 maggio 
1956, è stata ricordata da Dante Morando 
sulle pagine della Rivista Rosminiana (a. 
L, fasc. III, pag. 161-174) con un com- 
mosso ed attento profilo dello scomparso. 
Allo scritto segue (pp. 173) una nota bi- 
bliografica stesa da Clemente Riva, in cui 
sono indicati con asterisco gli scritti più 
notevoli, mentre vengono tralasciate le 
Recenzioni, le Note brevi, le Lettere Cir- 
colari, i Discorsi e le Voci di Dizionari ed 
Enciclopedie. 


* * * 


OTTANTESIMO COMPLEANNO DEL 
P. REGINALDO GARRIGOU-LAGRAN- 
GE. Facendo corona ad alcuni Eminen- 
tissimi Cardinali, si sono riuniti all’An- 
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gelicum, in Roma, i Superiori dell'Ordine 
Domenicano, confratelli, discepoli ed esti- 
matori, attorno al P. Garrigou-Lagrange 
per esprimergli la loro commossa venera- 
zione in occasione del suo 80° complean- 
no e 53° d’insegnamento. Precedentemen- 
te il P. Benedetto Lavaud, in un suo ar- 
ticolo apparso sull’Osservatore Romano 
del 21-11 p. p. aveva ricordato le date più 
importanti della vita del P. Garrigou-La- 
grange, e, dopo aver ricapitolata la sua 
opera scientifica ed apostolica, ne aveva 
messo in luce l’importanza. 

Il P. Garrigou-Lagrange è uno di quei 
pochi teologi che danno un’impronta ben 
definita a varie generazioni, sostenendo i 
più deboli con la solidità del proprio pen- 
siero, animando i più forti ad avanzare 
con la sicurezza propria di chi si sente 
sostenuto da una formazione chiara e ben 
quadrata. In occasione di questi familiari 
festeggiamenti sono state ricordate le 
«tesi» care al pensiero del Maestro, ma 
forse è stato trascurato il fatto importan- 
tissimo che, più che le singole tesi, a lui 
si deve, specialmente nel periodo di mag- 
giore attività e maturità scientifica, se la 
teologia, pur conservando tutto il suo tra- 
dizionale calore, riprese un contatto di- 
retto con il pensiero contemporaneo, dan- 
doci così la possibilità di farci rileggere 
S. Tommaso con occhi sempre nuovi e 
sempre fedeli al suo insegnamento. 

EE E 

OMAGGIO A MONS. OTTAVIO NI. 
COLAS DERISI. La rivista Argentina, di 
La Plata, «Sapientia », che si qualifica 
come « Rivista tomistica di filosofia », ha 
rese omaggio al suo direttore e fondatore, 
Mons. Derisi, in occasione del XXV anno 
d’insegnamento. 

In un fascicolo doppio, n. 39-40, del 
1956, la predetta rivista raccoglie vari 
scritti inviati da filosofi di varie nazioni. 
Notiamo infatti i nomi del Prof. Sciacca, 
Vanni Rovighi, Caturelli, Mufioz Alonso, 
Van Steenbergen, De Raeymaeker, Von 
Rintelen, Bruning, ecc. 

Mons. Derisi è a capo del movimento 
filosofico tomistico argentino. Laureatosi 
in filosofia e scienze nel 1926, conseguì 
il dottorato in teologia nel 1930; attual- 
mente insegna metafisica, gnoseologia, 
storia della filosofia nel Seminario Mag- 
giore di La Plata. Ha vinto molti premi 
per lavori filosofici; ha preso parte a vari 
congressi di filosofia. Ai suo attivo è da 
registrare la pubblicazione di sedici o- 
pere, la traduzione nella sua lingua patria 
di nove volumi, e ben trecento tredici ar- 


ticoli e recenzioni scritti tra il 1931 ed 
il 1955, in cui si osserva la tempestività 
di trattare i problemi che di anno in an- 
no salgono sull’orizzonte filosofico  mon- 
diale e l’ansia di far conoscere in Ar- 
gentina le pubblicazioni tomistiche più 
importanti. 


ok 
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ISTITUTO SUPERIORE DI PEDAGO- 
GIA PRESSO LA FACOLTA’ DI FILO- 
SOFIA DEL PONTIFICIO ATENEO SA- 
LESIANO DI TORINO. La Sacra Con- 
gregazione dei Seminari ha eretto, con 
suo Decreto in data 2 Luglio 1956, in 
seno alla Facoltà di Filosofia del Ponti- 
ficio Ateneo Salesiano di Torino, un /sti- 
tuto Superiore di Pedagogia, concedendo- 
gli il diritto di assegnare gradi accade- 
mici in <«Filosofia-Pedagogia ». 

Questo decreto corona i desideri dei 
figli di S. Giovanni Bosco e specialmente 
il lavoro intrapreso dal Venerato Don Ri- 
caldone che — come informa il P. Euge- 
nio Valentini in « Salesianum» (a. XVIII, 
1956, p.p. 459-475) — fino dal 1937 in- 
trodusse la Pedagogia, la Didattica, la 
Catechetica e la Psicologia sperimentale 
tra le materie d’insegnamento dell’allora 
Istituto Superiore di Filosofia. 

Îl corso degli studi ha la durata di sei 
mesi per conseguire la Licenza, di otto 
mesi per la Laurea, mentre un Diploma 
indicherà la specializzazione ottenuta in 
una «Scuola» che, attualmente, sono le 
seguenti: 1) Scuola di Pedagogia teore- 
tica; 2) Centro di studi storico-pedago- 
gici; 3) Centro didattico; 4) Istituto di 
psicologia; 5) Istituto di catechetica. 

L'Istituto Superiore di Pedagogia espli- 
cherà la sua attività in tre direzioni, cioè: 

a) svolgimento di un programma di 
corsi tendenti a dare una formazione com- 
pleia, speculativa e pratica, agl’iscritti; 

b) organizzazione di corsi di integra- 
zione e di aggiornamento, settimane di 
studi, convegni e incontri per professori e 
maestri; direzione di scuole sperimentali; 

c) programmazione ed esecuzione di 
ricerche, preparazione e pubblicazione di 
opere pedagogico-didattiche. 

Per informazioni rivolgersi alla Segre- 
teria dell’Istituto in Torino, Piazza Re- 
baudengo, n. 22. 


ORO 


CENTRO DE WULF-MANSION. La 
Revue Philosophique de Louvain (INI ser. 
n. 43; Agosto 1956, p. 542) dà notizia 
della creazione di un Centro De Wulf- 
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Mansion di ricerche di filosofia antica e 
Medievale (Indirizzo: 2 place Cardinal 
Mercier, Louvain). Il Centro ha avuto il 
suo inizio con l’anno accademico 1956- 
1957, e fa parte integrante dell’Istiiuto 
Superiore di Filosofia, disponendo così di 
strumenti di lavori per le ricerche sto- 
riche di filosofia antica e medioevale; sarà 
attrezzato per la preparazione di edizioni 
critiche di testi che verranno ad aggiun- 
gersi, in nuova collezione, alle collezioni 
già preesistenti: (Aristote, Traduction et 
\Etudes;  Philosophes  médievaux); il 
« Centro » sarà incaricato di tenere i se- 
minari dei corsi pratici di filosofia an- 
tica e medievale, per cui i locali di que- 
sti seminari saranno resi accessibili an- 
che agli studenti. 

La direzione del Centro cercherà di 
stabilire contatti con altri centri simili, 
augurandosi di poter stabilire uno scam- 
bio di comunicazioni sopra i lavori pro- 
grammati, di microfilms e di altri docu- 
menti. Il Centro organizzerà anche in- 
contri di specialisti e conferenze. 

Sarà diretto da un comitato composto 
dai titolari delle cattedre di filosofia an- 
tica e medioevale dell’Istituto Superiore: 
MM. F. Van Steenberghen, G. Verberke, 
H. L. Van Breda et M. Giele. La Signo- 
rina Susanna Mansion, direttrice dei la- 
vori del Centro, sarà pure la segretaria. 

Il Centro è posto sotto il nome di 
Maurizio De Wulf e di Mer. Agostino 
Mansion per un senso di filiale gratitu- 
dine verso questi due insigni maestri, il 
primo dei quali fu uno dei pionieri della 
storia della filosofia medicevale e l’altro 
diede vigoroso impulso agli studi sulla 
filosofia aristotelica. 


* * * 


BOLLETTINO DI SOCIOLOGIA DEL- 
L'ISTITUTO LUIGI STURZO. Nel 1951 
l’Istituto Luigi Sturzo fu eretto in Ente 
Morale con decreto del Presidente della 
Repubblica. Dopo un periodo di sistema- 
zione della sede, a Palazzo Baldassini, in 
Roma (Via delle Cappelle, 35), e dell’e- 
dizione d’opere proprie, ha dato inizio ad 
un « Bollettino di Sociologia» in cui, ol- 
tre due ‘o tre articoli originali, è dato 
maggior spazio all’esame di libri a carat- 
tere sociologico, ed alla « Rassegna di 
Riviste» fatta attraverso ampi ed accu- 
rati riassunti dei maggiori articoli, in cui, 
spesso, vengono introdotte osservazioni di 
critica. Seguono le «Cronache dell’Isti- 
tuto >». Questo nuovo Bollettino di Socio- 
logia si presenta con quei caratteri di 


sobrietà, esattezza e concretezza che son 
propri del Maestro a cui s’intitola l’Isti- 
iuto, rispecchiandone le idee sociologiche. 
Il primo numero ha la data del trimestre 
Aprile-Giugno 1956. 


ESENTI 


PROBLEMI UMANI. SOCIETA” E LA- 
VORO. E’ questo il titolo di una nuova 
rivista che appare a Roma, Via Acheru- 
sia, 12, entrando nel campo della socio- 
logia, e, precisamente nel settore delle 
« Relazioni umane ». La rivista sarà bi- 
mestrale ed è posta sotto un Comitato 
scientifico composto dal Prof. Giorgio del 
Vecchio, Prof. Roberto Lucifreddi, Prof. 
Camillo Pelizzi, Prof. Nicola Pende, Prof. 
Mario Ponzo, Prof. Gaetano Stammati, 
Prof. Volrico Travaglini, Prof. Luigi Vol- 
picelli; il Comitato di Redazione è for- 
mato dal Dott. L. Potestà (Redaitore Ca- 
po), Dott. B. Cammarella, Prof. E. Cas- 
setti; il Direttore responsabile è il Dott. 
Vito Lupo che ha' steso pure l’Editoriale 
con cui si apre il primo numero della 
rivista, apparso nell’agosto 1956. 

La rivista vuol contribuire alla solu- 
zione dei problemi che riguardano la so- 
cietà ed il lavoro proponendosi di « uma- 
nizzare il comportamento e la vita psi; 
chica dell’ucmo ». 


LA RIVISTA DE LA UNIVESIDAD 
DE BUENOS AIRES. Dopo gli avveni- 
menti del 1953, ha ripreso le sue pubbli- 
cazioni, in una nuova serie, detta « Quin- 
ta Epoca >», con nuova numerazione delle 
annate e dei singoli fascicoli. Pur rima- 
nendo organo dell’Università, verrà pub- 
blicata dal « Departamento Editorial de 
la Universidad de Buenos Aires» e, nelle 
sue sezioni rispecchierà l’attività accade- 
mica. Nel Fascicolo n. I, (anno I, 1956) 
pag. 5, la Direzione della rivista spiega 
i motivi della sospensione e ragguaglia 
il lettore sopra gli orientamenti futuri. La 
Rivista rimarrà sempre aperta agli scrit- 
tori stranieri. 


* ** 


LA SPAGNA E L’IMMACOLATA. Il 
XXIV volume di « Miscellanea Comillas » 
(Universidad Pontificia, Comillas, Santan- 
der) contiene 117 documenti, raccolti e 
pubblicati, in edizione critica, dal M. R. 
P. Costanzo Guitiérrez, S. J. professore di 
storia ecclesiastica, riguardanti l’azione 
diplomatica intrapresa da Filippo IV pres- 
so la S. Sede « sobre el santo negocio de 


SI 
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la Concepcion Inmaculada de la Sancti- 
sima Virgen Maria Madre de Dios Nue- 
stra Senora », e che terminò con il Breve 
Sollicitudo omnium Ecclesiarum del 8. di- 
cembre 1661. Data l’importanza di quesio 
Breve nella storia del Dogma dell’Imma- 
colata, il P. Guiterrez, prima di pubbli 
care tutti i documenti relativi all’amba- 
sciata, premette una Introduzione, narran- 
do gli antecedenti all’invio dell’ambascia- 
tore straordinario (pp. 1-41) e lo svolgi- 
mento dei negoziati (pp. 42-75). I docu- 
menti, che formano la maggior parte del- 
la pubblicazione, contengono una Istru- 
zione, stesa dalla «Junta conceptionista », 
di cui era presidente Don José Gonzalez. 

Questa importantissima «Istruzione », 
che riassume tutta la questione, é divisa 
in tre parti: causa e motivo dell’amba- 
sciata, oggetto della medesima, modo di 
condurla. Gli altri 176 documenti sono 
note e dispacci diplomatici riguardanti 
l'ambasciata che fu definitivamente  affi- 
data a Mons. Luigi Crespi di Borja, Ve- 
scovo di Plasensia. Il volume termina con 
due Appendicie, e, oltre all’indice anali- 
tico dell’Istruzione, anche con un indice 
cronologico dei dispacci. 


XXIII CONGRESSO PORTOGHESE - 
SPAGNOLO PER IL PROGRESSO DEL. 
LE SCIENZE. Dal 1 al 5 Giugno si riunì 
a Coimbra il XXIII Congresso Porioghese- 
Spagnolo, per il progresso delle scienze, 
con la partecipazione di cinquecento con- 
gressisti e la presentazione di ben cquat- 
trocentocinquania comunicazioni. Il Con- 
gresso fu diviso in dodici sezioni e sot- 
tosezioni: scienze matematiche; astrono- 
mia, geodesia, geofisica e geografia; fisi- 
ca e chimica, scienze naturali; scienze 
sociali; scienze filosofiche; scienze stori- 
che e filosofiche; scienze mediche e bDio- 
logiche; ingegneria, architettura e scienze 
applicate. 

La « Revista Portuguesa de Filosofia » t. 
XII (1956) n. 3, pp. 305-311, dà relazione 
dei temi presentati e discussi nella 6% se- 
zione: quella filosofica. Dall’insieme di 
questi temi appare che, astrazione fatta 
dalle comunicazioni di interesse storico 
localizzato, vi è stato fatto un richiamo 
al « progresso >» del sapere filosofico che 
ha portato a rinnovare la distinzione tra 
scienza e sapienza, in quanto la prima sa- 
rebbe conoscenza di cose soggette al tem- 
po, la seconda è sapere di cose eterne e, 
in realtà, non significherebbe altro se non 
la scoperta dei problemi filosofici. E qui, 


ci pare, che le comunicazioni storico-cri- 
tiche sopra i filosofi antichi, medioevali 
e moderni, non avessero altro significato 
se non di seguire l’insorgere dei proble- 
mi, nelle loro motivazioni e sviluppi. Ma 
più che su un piano storicistico, i iemi, 
diremo « ontologici », sono riaffiorati con 
insistenza, fino a veder riproposte le rela- 
zioni tra filosofia e teologia. Però è pure 
da notare un’orientamento pratico verso 
la conoscenza non solo dell’uomo, in ge- 
nerale, ma proprio dell’uomo « portoghe- 
se»: conoscenza richiesta alla psicologia. 
Così il Dr. Edoardo Abrances de Soveral, 
parlò di « Sussidi per lo studio della psi- 
cologia dell’uomo portoghese», suscitan- 
do vivo dibattito, mentre fu riassunta la 
comunicazione di Anselmo Romero: La 
ensenanza de la psicologia al servicio de 
la convivencia pacifica. Del resto già il 
Dr. Ruy Carrington Simoes du Costa a- 
veva difeso De necessidade da existencia 
em Portugal de psicologos escolares. 


GR 


LA PAROLA DI DIO NELLA COMU- 
NITA’ CRISTIANA. Questo fu il tema 
della « VI Settimana di Aggiornamento 
pastorale » tenuta a Roma nel Pontificio 
Ateneno Lateranese, sotto la presidenza 
di S. Em. il Cardinale Micara che tenne 
pure la proluzione. Le lezioni e le comu- 
nicazioni furono tenute dal P. Dom. G. 
B. Cannarizzo. La predicazione della pa- 
rola di Dio nel mistero cristiano; da S. 
Ecc. Mons. Florit, La predicazione e il 
culto della purola di Dio nelle comunità 
apostoliche; da S. E. Mons. A. Castelli, 
La predicazione attraverso i secoli; da S. 
E. Mons. Castellano, La predicazione e le 
sue forme nella Legislazione della Chiesa; 
dal P. Spiazzi, Ciò che permane e ciò che 
che muta nella predicazione; dall’Ing. U. 
Sciacca, Psicologia contemporanea di fron- 
te alla predicazione; da Mons. Emilio Ru- 
fini, Esperienze di predicazione agli uo- 
mini d’oggi, faite in zone socialmente di- 
verse; da Mons. G. Ceriani,La predica- 
zione domenicale della parola di Dio nel- 
l’Assemblea liturgica della Comunità cri- 
stiana; da S. E. Mons. G. Gremigni, La 
predicazione delle Novene, della Quare- 
sima e dei mesi; dal Sac. S. Burgalassi, 
La frequenza al catechismo domenicale 
parrocchiale in Italia secondo una inchie- 
sta per campione; da Mons. C. Maccari, 
La Messa vespertina e la catechesi, trat- 
tando pure il tema La parola di Dio ai 
giovani; da S. E. Mons. S. Pignedoli, L’am- 
biente sotto il profilo sociologico e reli- 
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gioso. Problemi ed esperienze di evange- 
lizzazione; dal Sac. Burgalassi, Metodo- 
logie di penetrazione nel mondo rurale: 
da Fr. Leone, Nei collegi e nelle scuole. 

Î riassunti di queste lezioni si trovano 
pubblicati nel fasc. di Dicembre 1956 di 
« Orientamenti Pastorali» che pubblica 
pure il discorso del S. Padre sulla pre- 
dicazione tenuto nell’udienza concessa il 
14 Settembre ai partecipanti. 


E IE IE 


DISACCORDO E DIALOGO NEL 
MONDO CONTEMPORANEO. E° questo 
il titolo della 72 Sessione estiva, promossa 
dall'Università Internazionale dei Pirenei, 
che sarà tenuta a Ustaritz dal 25 Luglio 
al 22 Agosto 1957. L’anno passato la ses- 
sione ebbe per tema Î tempi presenti e la 
Libertà, che fu preseniato da quaranta 
sei professori sotto diversi punti di vista, 
con la partecipazione di un centinaio d’u- 
ditori. Così anche il tema di quest'anno 
sarà presentato dal punto di vista sociale 
e politico, filosofico e religioso, scientifi- 
co e tecnico, letterario e artistico, psico- 
logico e morale. 

Saranno tenuti anche dei corsi facol- 
tativi di lingua e letteratura francese, 
da professori specializzati per l’inse- 
gnamento del francese agli stranieri. Que- 
sti corsi saranno divisi in due sezioni e 
verranno rilasciati diplomi di studio. 

Tutti possono essere aminessi a Ustaritz. 
L’unica condizione richiesta è la volontà 
di ricerca e di dialogo. Le iscrizioni sa- 
ranno ricevute fino al 20 giugno 1907, 
ma è desiderato che giungano entro il 15 
Maggio, scrivendo al Secrétariat de 1° U- 
niversité Internationale des, Pyrénées 31, 
rue de la Fonderie, Toulouse, che invie- 
rà stampati ed informazioni. 


* * * 


XII CONGRESSO INTERNAZIONALE 
DI FILOSOFIA. La Federazione interna- 
zionale delle Società di ‘filosofia, nella 
riunione tenuta a Bruxelles il 28 agosto, 
affidò alle Società italiane di filosofia l’or- 
ganizzazione del XII Congresso interna- 
zionale. Queste Società Italiane hanno ora 
nominato un Comitato organizzatore e de- 
ciso che il Congresso sarà tenuto, nella 
prima quindicina del mese di settembre 
del 1958, a Venezia, e, per una tornata, 
a Padova. 

Il Comitato ha deliberato di adottare 
un sistema di svolgimento dei lavori del 
Congresso che permetta di concentrare 
l’attenzione dei ‘partecipanti intorno ad 
alcuni principali problemi attualmente e- 


mergenti sull’orizzonte filosofico mondiale. 
I lavori del Congresso si svolgeranno in 
sedute plenarie, per la trattazione di temi 
proposti dal Comitato stesso, ed in due 
sedute di sezione per la trattazione di 
temi non proposti dal Comitato e sug- 
geriti dalle comunicazioni dei partecipanti. 

Per avviare la discussione suì temi pro- 
posii dal Comitato, saranno incaricati, per 
ciascun iema, tre relatori che puntualiz- 
zeranno, secondo diversi atteggiamenti di 
pensiero, lo stato degli studi ed i loro ri- 
sultati al momento attuale. I testi delle 
relazioni saranno inviati durante il mese 
di ottobre 1957 a coloro che si saranno 
iscritti come partecipanti attivi al Con- 
gresso. 

Coloro che desidereranno intervenire 
nella discussione, riferendosi alle relazio- 
ni, dovranno inviare entro il 31 marzo 
1958 il testo completo del loro intervento, 
che non dovrà superare le 250 righe dat- 
tiloscritte di 65 batiute ciascuna. Î testi 
presentati saranno poi pubblicati negli 
Atti, 

I temi proposti dal Comitato riguarda- 
no la metafisica, la morale e la metodo- 
logia e potranno essere trattati sia teo- 
ricamente che storicamente. I temi sono 
così formulati: 1) L’uomo e la natura; 2) 
Libertà e volere; 3) Logica, linguaggio, 
comunicazione. Per i giorni immediata- 
mente precedenti e seguenti il Congresso 
sono previsti due Simposi: uno di Estetica 
ed uno sulla Fenomenologia. 

Il Comitato organizzatore è composto dei 
Proff. Battaglia (Presidente); Abbagnano, 
Banfi, Sciacca, Spirito (membri del Con- 
siglio di presidenza); Antoni, Bontadini, 
Calò, Calogero, Caramella, Carbonara, Car- 
bone,Castelli, Garin, Lamanna, Lombardi- 
Padovani; Dal Pra e Giacon (Segretari). 

La Segreteria ha il seguente indirizzo 
postale: Via Donatello, 16 - Padova. 


xo * * 


STUDI SOPRA I MOVIMENTI CAT- 
TOLICE IN ITALIA. Siamo convinti che 
una storia dello sviluppo, in Italia, del 
cattolicesimo organizzato ed attivo ancora 
non esista, qualora non si voglia pensare 
ad una pura cronaca perchè di questa 
ne abbiamo in abbondanza, denunciando 
così il nostro male. 

L’incoerenza e discontinuità della vita 
cristiana, varie volte lamentata dall’attua- 
le Pontefice, non dipende forse anche dal- 
la mancanza di una ricerca storica dei 
motivi che presiederono il sorgere di quei 
movimenti e che ne furono pure la con- 
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dizione ed il limite? Per questo riman- 
diamo i lettori allo scritto di Giampiero 
Dore, Premesse spirituali per lo siudio 
dell’azione dei cattolici, con cui s’introdu- 
cono altri undici scritti, apparsi nel nu- 
mero doppio di « Civitas» a. VII (1956) 
n. 9-10, con lo scopo di sollecitare ulte- 
riore approfondimento dei molteplici a- 
spetti e motivi che, sfuggiti anche ai più 
attenti osservatori, richiedono obbiettiva 
documentazione e l’attenta considerazione 
delle loro profonde radici e dei loro es- 
senziali collegamenti spirituali. E come 
lavori di « documentazione » segnaliamo 
appunto gli articoli di Gabriele de Rosa, 
I popolari, i socialisti e la crisi del pri- 
mo Ministero Facta; Elio Caranti, Il par- 
tito popolare nelle elezioni del primo do- 
poguerra; G. Rossini, Un contributo alla 
biografia di Giuseppe Donati; A. Berselli, 
P. B. Casoli, l'Opera dei Congressi e la 
Democrazia cristiana; Maria Mariotti, Mo- 
vimento Cattolico e mondo religioso cala- 
brese; U. Tintori, Le alleanze amministra- 
tive tra cattolici e liberali a Lucca alla 
fine dell'Ottocento; G. Bassi, Brevi note 
sul movimento cattolico a Siena; Cosma 
Crifò, Voci del movimento cattolico in Si- 
cilia agli inizi del secolo; V. Schilirò, La 
Cassa rurale ed artigiana per le classi la- 
voratrici siciliane. 
do ko 

CENTENARIO DELLA MORTE DI 
S. IGNAZIO DI LOIOLA. (31 Luglio 
1556). La celebrazione del IV centenario 
della morte di S. Ignazio di Loiola fu 
centrata, come dice il Sommo Pontefice 
nella lettera inviata al Rev.mo P. Gene- 
rale della Compagnia di Gesù, allo studio 
degli Esercizi di S. Ignazio. Troviamo l’in- 
dicazione bibliografica di questi studi ap- 
parsi durante l’anno nella « Rivista di A- 
scetico Mistica (Vita Cristiana) a. I, IV- 
VI, pp. 565-572: Mario Pompei, O. M. L, 
Saggio bibliografico ignaziano degli arti- 
coli di Riviste usciti per il centenario. 

Nella Rivista « Razon y Fé» troviamo 
invece una bibliografia ignaziana della 
metà di questo secolo: P. Jesu Juambelz, 


S. J., Bibliografia sobre la vita de San° 


Ignacio de Loyola (1900-1950) - « Razon 
y Fé», a. 55 (1956) nn. 696-697, (tom. 
153, fasc. I-II), pp. 351-400. Il P. Juam- 
belz, raccogliendo 831 schede le ha ordi- 
nate nel seguente modo: 

a) Fonti della bibliografia ignaziana, 
nn. 1-2; 

b) Monumenta Historica Societatis 
Jesu, nn. 3-41 (i nn. 28-41 indicano scritti 
sopra questa pubblicazione); 


c) Le opere di S. ignazio, nn. 42-168, 
(Opere complete, nn. 42s; Esercizi di San 
Ignazio, nn. 44-100; Costituzione, nn. 101 
-108; Autobiografia, nn. 109-126; Lette- 
re, nn. 127-140; Memoriale, n. 141, 142; 
Diario spirituale, nn. 143-149; Scintillae 
ignatianae, nn. 150-152; Direttori, nn. 153 
-164; Regole nn. 165-168). 

d) Biografie, nn. 169-831. Segue un 
brevissimo indice analitico, pp. 399. 

Come si vede, soltanto stando a queste 
divisioni principali, non si tratta di una 
bibliografia sulla vita di S. Ignazio, ma 
di una bibliografia ignaziana. Infatti an- 
che nella lista riguardante le biografie, 
vi sono scritti di svariata intonazione. A 
questa bibliografia la medesima rivista fa 
seguire una bibliografia propria: San /- 
gnacio en « Razon y Fé >», pp. 400 s. 


o RO 


STUDI SOPRA LA « CITTA” DI DIO ». 
In occasione del 16° Centenario della na- 
scita di S. Agostino, gli Agostiniani del- 
la Provincia Madrilena, con sede nel Real 
Monastero di S. Lorenzo dell’Escoriale, 
hanno pubblicato, in due grossi tomi, di 
complessive pag. 1654, molti studi attor- 
no all’opera fondamentale di S. Agostino, 
La Citià di Dio. 

Questi due tomi finiti di stampare il 7 
Giugno 1956, fan parte del vol. CLXVII 
della Rivista « La Ciudad de Dios». Han 
collaborato alla compilazione di questa 
pubblicazione 43 studiosi di fama mon- 
diale, e qualora si desideri soddisfare la 
curiosità diremo che di questi scrittori 22 
sono Agostiniani, 14 Professori laici, 3 
Gesuiti, 1 Benedettino, 1 Domenicano, 1 
Carmelitano. 

E’ un lavoro veramente eccezionale, non 
soltanto per l’importanza dei lavori pub- 
blicati, che vengono così a costituire una 
moderna presentazione allo studio della 
« Città di Dio », che, ormai non potrebbe 
essere fatio trascurando questa pubblica- 
zione, ma anche per l’accuratezza usata 
nella redazione. Infatti tutte le citazioni 
fatte dai singoli collaboratori sono state 
accuratamente rivedute e riferite alla stes- 
sa fonte, cioè alla Patrologia Migne Latina. 

Crediamo fare opera utile ai nostri let- 
tori, dare qui l’indicazione dei singoli la- 
vori. 

TOMO I - Saturnino Alvarez Turienzo, 
O. S. A., La «Ciudad de Dios» en el cru- 
ce de dos edades; Ulpiano Alvarez Diez, 
O. S. A., La « Ciudad de Dios» y su ar- 
quitectura interna: Antoine Lauras, S. J., 
Deux cités, Jerusalem y Babylone; Adolfo 
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Mufioz Alonso, Concepto agustiniano de 
filosofia, segiin la «Ciudad de Dios»; 
Ramiro Flérez, O. S. A., Temporalidad y 
tiempo en la « Ciudad de Dios»; Miche- 
le Federigo Sciacca, Il concetto di storia 
in S. Agostino; Gabriel del Estal, O. S. A.. 
La «Ciudad de Dios» ante el curso de 
los tiempos; Juan Zaragiieta, Perspectiva 
ética de la « Ciuda:i de Dios»; Jacob O- 
bersteiner, Augustins « Civitas Dei» un- 
de die Geschichtstheologie der Sibel; O- 
legario Garcia de la Fuente, O. S. A., 
Interpretacion exegética del Genesi en la 
« Ciudad de Dios»; Alberto Colunga, 0. 
P., San Agustin, expositor de la profecias 
en la « Ciudad de Dios»; Columba Cary- 
Elwes, O. S. B., Peace in the ‘« City of 
God»; Felipe Martinez Moran, O. S. A., 
El espiritu virgiliano en la « Ciudad de 
Dios»; José Oroz de la Consolacién, 0. 
S. A., Introducciòn a una «theologia » 
agustino-varroniana, vista desde la « Ciu- 
dad de Dios»; Lope Cilleruelo, O. S. A., 
La oculia presencia del maniqueismo en 
la «Ciudad de Dios»; Frangois Joseph 
Thonnard, A. A., Science et sagesse dans 
la « Cité de Dieu»; Ursicino Dominguez 
del Val, O. S. A., El martirio, argumento 
apologéiico en la «Ciudad de Dios»; 
Leonardo Gonzalez, 0. S. A., Valor apolo- 
gstico del milagro en la «Ciudad de Dios»: 
Johannes Straub, Die geschichiliche Stun- 
de des hl. Augustinus; Teodoro Alonso 
Turienzo, 0. S. A., Tradiciòon manuscrita 
escurialense de la « Ciudad de Dios». 
TOMO II - Angel Custodio Vega, O. S. 
A., Estructura literaria de la « Ciudad de 
Dios»; Charles Boyer, S. J., Za «Cité 
de Dieu», source de la philosophie augu- 
stinienne; Fidel Casado, O. S. A., El re- 
pudio de la filosofia antigua en la « Ciu- 
dad de Dios»; Victorino Capaànaga, O. 
R. S. A., Los ciclos cosmico en la « Ciu- 
dad de Dios»; José Ignacio Alcorta E- 
chevarria, El « ordo amoris» y la « aver- 
sio a Deo» en la dialectica de las dos 
ciudades; Nazario de Santa Teresa, O. 
C. D., La « Ciudad de Dios», filosofia de 
la mìstica; U. A. Padovani, Storicismo teo- 
logico agostiniano e storicismo filosofico 
hegeliano; Eloy D. Carretero, O. S. A., 
Antropologia teolégica de la « Ciudad de 
Dios»; César Vaca, O. S. A, Punios para 
una psicologia del pecado en la « Ciudad 
de Dios»; Johannes J. Gavigan, O. S. A., 
Sancti Augustini doctrina de Purgatorio, 
praesertin in opere «De Civitate Dei»; 
P. L. Verdi, Persona y comunidad en la 
« Ciudad de Dios»; José M. L6pez Rio- 
cerezo, 0. S. A.. La humanizacion del ca- 


stigo en la penologia de la « Ciudad de 
Dios»: Henri Rondet, S. J., Pax, tran- 
quillitas ordinis; Gabriel del Estal, O. S. 
A., - J.J. R. Rosado, Equivalencia de « ci- 
vitas» en el « De Civitate Dei >»; G. Fink 
-Erreta, San Agustin y Orosio; F. R. Al- 
varez, O. S. A., La « Ciudad de Dios» en 
la literatura castellana de la edad media; 
Johannes Spore, Die « Civitas Dei» im 
Geschichtsdenken Otto’ s von Freising; J. 
M. Casas Homs, Juan Luis Vives y sus 
comentarios a la « Ciudad de Dios»: L. 
Rubio, O. S. A., Un extracto de la « Ciu- 
dad de Dios» original y autbgrafo del 
Rey Dn. Felipe V.; D. Sevilla andrés, £/ 
impacto de San Agustin en Donoso; Juan- 
Manuel del Estal, O. S. A., Historiogra- 
fia de la « Ciudad de Dios». De 1928 a 
1954. Seguono ire indici: dei testi ago- 
stiniani citati, dei testi biblici e degli au- 
tori citati. 


CEI I 


BIBLIOGRAFIA MARIANA POLAC- 
CA. Troviamo annesso al fasc. JI della 
Rivista Marianum (a. XVIII, 1956) una 
Bibliografia Mariana polonorum ab an- 
no 1993 ad annum 1935, composta da Z. 
SzostKIEWICZ - S. WesoLv. L'elenco bi- 
bliografico è contenuto in 76 pagine, nu- 
merate con asterisco. Gli scritti indicati 
salgono a 1210, suddivisi secondo un pia- 
no che si trova riassunto nell’Indice ge- 
nerale. 

Questa bibliografia si riallaccia ad al- 
tra precedente che faceva parte di alcu- 
ni scritti presentati, nel 1904, dai polac- 
chi al Papa Pio X, in occasione del 50° 
anniversario della definizione dogmatica 
dell’Immacolata Concezione. Attualmente 
questi libri fan parte della Biblioteca Ma- 
riana dei Padri Serviti di Roma e, pro- 
babilmente, sono le uniche copie esistenti 
fuori della Polonia. 

Le note bibliografiche si limitano a de- 
scrivere i libri schedati senza una parola 
che ne indichi il contenuto. 


* kx» 


BIBLIOGRAFIA AGOSTINIANA, con 
PARTICOLARE RIFERIMENTO ALLA 
« CITTA” DI DIO ». Segnaliamo il lavoro 
del P. Jean-Manuel del Estal, Historio- 
grafia de la « Ciudad de Dio» de 1928 
a 1954, che trovasi nel numero straordi- 
nario della Rivista Spagnola « La Ciudad 
de Dios» (Real Monastiero de San Lo- 
renzo de el Escorial. Madrid) vol. CLXVII, 
tom. II, pag. 647-774. Più che «storio- 
grafia » si tratta di una segnalazione bi- 
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bliografica di 404 schede, di cui n. 3 ri- 
guardano le edizioni critiche della « Città 
di Dio », n. 16 le traduzioni, n. 31 le an- 
tologie e le rimanenti, 347, opere ed ar- 
ticoli di rivista. 

Questa bibliografia ha per oggetto la- 
vori sulla « Città di Dio» e quindi esclu- 
de le biografie di S. Agostino, le opere 
di carattere generale, le enciclopedie, i 
dizionari, le pubblicazioni su tutto il la- 
woro letterario del santo, ecc. 

L’elenco bibliografico è preceduto da 
una lista di 163 riviste che sono state spo- 
gliate e di cui si dà per ognuna la pro- 
pria sigla, usata nella compilazione delle 
schede. Queste sono distribuite, entro le 
sezioni indicate, per anno, ed in ciascun 
anno, per ordine alfabetico. Ogni scheda, 
olire all’indicazione bibliografica contiene 
anche una indicazione sommaria dello 
scritto, tratta, quando è stato possibile, da 
qualche seria recenzione scientifica. Per 
gli scritti che han suscitato maggiore in- 
teresse sono annotate le recenzioni più 
importanti che furon tratte su di essi. 

Le pubblicazioni schedate vanno dal 
1028. al 1954. La data 19283 è stata sugge- 
rita dal fatto che all’anno 1927 termina 
la Bibliographia Augustiniana seu operum 
collectio, quae divi Augustini vitam et 
docirinam quadantenus exponunt. (Romae, 
1928, Typ. Pol. « Cuore di Maria ») del 
P. Eulogio Nebreda. 


ok 


BREVE NOTA BIBLIOGRAFICA SU 
OSCAR CULLMANN. in preparazione 
alla XVI Settimana Spagnola di teologia 
che trattò le questioni agitate tra cattolici 
e protestanti a riguardo della successione 
apostolica e del primato di Pietro, la « Re 
vista Espafiola de Teologia» (vol. XVI, 
1956, n. 63) pubblicò a pag. 235 una bre- 
ve nota bibliografica sopra O. Cullmann, 
le quistioni sacramentarie e di ecclesiolo- 
gia. La presente nota, che indica una 
cinquantina di scritti, in prevalenza ap- 
parsi in Francia, è sufficiente come pri- 
mo orientamento, su questo argomento da 
noi trattato nel fasc. VI, dell’anno pas- 
sato, S. Cipriani, Il primato di Pietro in 
alcuni recenti atteggiamenti protestanti, 
pp. 433-449. 


RETE 


PORTOGALLO. INEDITI DELLA BI. 


BLIOTECA DI PORTO. Il 9 luglio 1833 
il Re Pietro IV fondò la biblioteca di 
Porto, ed il fondo primitivo fu costituito 
dai libri sottratti ai conventi soppressi. F 
poichè tutto il mondo è paese, anche là 
l'incameramento dei fondi bibliografici 
conventuali avvenne col solito sistema di 
rovinare quanto fino a quel momento era 
stato gelosamente conservato. Così, ad e- 
sempio, della libreria del Monastero de 
S. Bento de Sante non rimane che il 
solo catalogo compilato nel 1795. Magro 
ricordo. 

Ora U. Gongalvez da Costa che già a- 
veva eplorato la biblioteca di Barga e di 
Evora, ci dà una lista di Inéditos de filo- 
sofia da Biblioteca de Porto, in « Revista 
Portuguesa de Filosofia», t. XII (1956) fasc. 
1, pp. 55-94. Limitandosi ai ms. di carat- 
tere filosofico, iralascia quelli di teolo- 
gia e di diritto perchè non rientravano 
nel suo scopo. Ì ms. indicati sono 107 e 
vanno dal sec. XIV al XVIII. La descri- 
zione è sommaria e l’autore rimanda al 
precedente lavoro fatto sulla biblioteca di 
Evora per conoscere l’ordine, il metodo ed 
i criteri adottati. 

Tralasciando le riserve che nascono 
spontanee percorrendo una simile lista, 
per cui — ad esempio — ci saremo au- 
gurato di notare la provenienza di ciascun 
pezzo, per conoscere l’attività culturale dei 
conventi soppressi, ci limitiamo ad indi- 
carla come una delle fonti per la storia 
della filosofia scolastica in Portogallo. 


* 


INEDITI. Il P. Graziano di S. Teresa 
pubblica, in « Ephemerides Carmeliticae » 
a. VI (1955), n. 2, pp. 241-531, lo scritto 
di Nicola Calciuri, O. C., Vita Fratrum 
del Sancto Monte Carmelo. Il Calciuri, 
originario della Sicilia, visse a lungo a 
Firenze, dove compose quest'opera e vi 
morì nel 1466. L’edizione del testo è pre- 
ceduta da una preziosa ed accuratissima 
introduzione (pp. 241-335), che tratta del 
Codice, che si conserva nel Convento di 
S. Paolino a Firenze, da cui è stata fatta 
l’edizione, e del suo autore; del conte- 
nuto dell’opera e delle sue fonti; della 
lingua del Calciuri, dove si leggono in- 
teressanti annotazioni filologiche; e dei 
criteri adottati per l’edizione del testo. 


RarFAELE Car O. P. 
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Andaloro Ambrogio, O. P.: Una lucerna ardente: Margherita Cristaudo - 
Palerno 1957. 


Archivum Bibliographicum Carmelitanum - Ephemerides Carmeliticae - 
Romae 1956. 


Bartmann Bernardo: Manuale di Teologia Dogmatica - Vol. III: Sacra- 
menti - Escatologia - Edizioni Paoline - Alba 1956. 


Bertetto Domenico: Sacerdozio cattolico e Sacramento dell'Ordine - Edi- 
zioni Paoline - Alba 1956. 


Caprile Giovanni: La direzione spirituale - Edizioni di spiritualità - 
Firenze 1957. 


Ciappi Aloisius, O. P.: De Sacramentis in communì - LICE - L. Berruti 
e C. - Torino 1956. 


Demal Willibald, O. S. B.: Psicologia pastorale pratica - Edizioni Paolina 
- Alba 1956. 


Gli splendori della Chiesa - Quaderni del Clero - Presbyterium - 
Padova 1956. 


Guéranger Prosper: L’anno liturgico - Vol. I: Avvento e Natale - Edizioni 
Paoline - Alba 1956. 


Guéranger Prosper: L’anno liturgico - Vol. II: Settuagesima - Quaresima - 
Passione - Edizioni Paoline - Alba 1957. 


Guerry Mons. Arciv. di Cambray: Il Vescovo - Edizioni Paoline - Alba 1956. 
Hasseveldt R.: Il mistero della Chiesa - Edizioni Paoline - Alba 1956. 


Healy J. Kilian, O. Carm.: Methods of prayer în the Directory of the Car- 
melite reform of Touraine - Institutum Carmelitarum - Romae 1956. 


Mausbach Giuseppe: Teologia morale - Vol. III: La morale speciale - Edi- 
zioni Paoline - Alba 1956. 


Paschini Pio: Tre illustri prelati del Rinascimento: E. Barbaro - A. Ca- 
stellesì - G. Grimani - Lateranum - Romae 1957. 


Riva Clemente: Il problema dell’origine dell’anima intellettiva secondo 
Antonio Rosmini - Sodalitas - Domodossola 1956. 


Spiazzi Raimondo, O. P.: Un tempo dì speranza - Quaderni del Clero - 
Presbyterium - Padova 1957. 


Thomas de la Cruz: El amor y su fundamento ontologico segun Santo 
Tomas - Angelicum - Roma 1956. 


Thurston Herbert, S. J.: Fenomeni fisici del misticismo - Edizioni Paoline 
- Alba 1956. 


Vecchi Alberto: Introduzione al De Civitate Dei - Edizioni Paoline - 
Alba 1957. 


Walter Eugen: Sorgenti d’acqua viva - Edizioni Paoline - Alba 1956. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Roma, 30 Aprile 1957 
Direttore Responsabile : P. Dott. BENEDETTO D’AMORE O. P. 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 30 Aprile 1957 


TESE 


VAI 


SRMONTFASDTTAREIE ESESDEVETA 
NEEBESRTIIOFANGFEFEICO 


INTRODUZIONE: La fama del B. Angelico nel V° centenario della 
sua morte. 


«Non mihi sit laus quod eram velut alter Apelles - 
Sed quod lucra tuis omnia Christe dabam - Altera nam 
terris opera extant, altera caelo ». 


A queste espressioni di eccelso encomio tributate alla san- 
tità di vita, più ancora che alla valentia pittorica di Fra Giovanni 
da Fiesole dal Sommo Pontefice Niccolò V a pochi giorni dalla 
immatura scomparsa dell’artista domenicano e scolpite sulla sua 
tomba in Santa Maria sopra Minerva, hanno fatto degno eco altre, 
non meno elevate ed autorevoli parole di elogio, pronunziate da 
S. S. Pio XII nel V° centenario della morte del B. Angelico. 

« A_ distanza di cinque secoli — esordiva il Santo Padre inau- 
gurando la mostra delle pitture del B. Angelico nelle sale del 
Vaticano il 20 aprile 1955 — l’odierno omaggio reso al santo reli- 
gioso e sommo artista, riveste il significato di ben meritata rico- 
noscenza, che Noi volentieri gli tributiamo. Nessun uomo retto 
ha posto mai in dubbio gli attributi essenziali che universalmente 
gli sono riconosciuti: essere l’Angelico un sommo pittore, di alta 
spiritualità, innovatore geniale e efficace, sincero e perfetto ». 

L’allocuzione del Santo Padre Pio XII, che sì unanime coro di 
consensi suscitò nel mondo cattolico, presenta il duplice pregio 
di essere come il compendio di tutti i più significativi elogi resi 
all’arte e alla religiosità dell’umile ed alto pittore domenicano. Ma, 
ciò che a noi più interessa è il fatto che l’omaggio tributato alla 
personalità religiosa e artista dell’Angelico pone a tutti i prece- 
denti elogi, da qualsiasi fonte essi provengano, il suggello e, per 
così dire, il crisma di un prestigio incomparabile. 
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I sentimenti infatti e i giudizi espressi dal Sovrano Pontefice 
non sono usciti dalle labbra di un semplice storico o di un critico 
di arte, nè da quelle di un teologo privato; bensì da quelle del 
Maestro supremo della fede cattolica, nell’esercizio del suo Ma- 
gistero, ordinario sì, ma tuttavia meritevole di interno consenso 
da parte di ogni sincero cattolico. Non si può dubitare che l’arte 
dell’Angelico appartenga intimamente, indissolubilmente al do- 
minio della fede e dei costumi. Chi può sospettare, allora, che le 
parole or ora riferite, benchè dirette ad una cerchia assai limi- 
tata di eletti uditori, nelle intenzioni di Chi le pronunziava erano 
destinate a risuonare oltre le vetuste e splendide aule del Palazzo 
Apostolico, per essere accolte da tutti coloro che, artisti o no, de- 
vono essere ammiratori sapienti dei capolavori dell’Angelico, onde 
trarre dalla contemplazione di essi salutari insegnamenti, non 
soltanto per il retto uso dell’arte nel campo religioso, ma, so- 
prattutto, per l’ingresso in quel Tempio della bellezza eterna di 
Dio, di cui l’arte del celestiale pittore vuol essere quasi il ve- 
stibolo? 

Del resto, le intenzioni del Papa appaiono manifeste nell’e- 
pilogo del Discorso: « Facciamo perciò ardenti voti, affinchè il 
soffio della cristiana bontà, della serenità e dell’armonia divina, 
che si sprigiona dall’opera dell’Angelico, pervada i cuori di tutti » 
(A. A. S. 7, 1955, p. 292). 

Ci si può chiedere: una volta che il Sommo Pontefice ha par- 
lato, a quale scopo dissertare ancora sul B. Angelico? Molto più 
comodo sarebbe meditare in silenzio l’alto insegnamento del Vi- 
cario di Cristo. Tuttavia, pur non avendo pretesa alcuna di ag- 
giungere luce o valore agli elogi sovrani resi da due insigni Pon- 
tefici al concittadino ed emulo di Giotto, credo interessante e 
quanto mai opportuno, in vista di una maggiore esaltazione del 
nostro grande pittore nella Chiesa di Dio — esaltazione ch’è nei 
voti di tutti — rispondere ai due quesiti: 


1° E° l’Angelico il più grande pittore d’arte sacra? 
2° Se tale, dov’è da riporsi il segreto della sua arte incom- 
parabile? 


Che Fra Giovanni da Fiesole sia stato «il più artista fra i 
santi e il più santo tra gli artisti » fu intima persuasione dell’il- 
lustre domenicano svizzero, P. Gioacchino Berthier, non meno be- 
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nemerito per i suoi studi su Dante che per quelli sull’Angelico 
(Il Catechismo del B. Angelico, Firenze 1915, p. VI). In termini 
meno elogiativi, e tuttavia anch’essi eloquenti, aveva già esal- 
tato l’Angelico in Germania A. Résler, chiamandolo «il pittore 
tra i santi e il santo tra i pittori » (« der Mahler unter den Heiligen 
und der Heilige unter den Mahlern », nel vol. Cardinal Johannes 
Dominici O. P., 1357-1419, Frib. in Br., 1893, p. 61, n. 1). 

Ma entrambi questi due esimi ammiratori, aveva precorso in 
Francia, con ben più alto elogio, lo scrittore M.de Montalembert 
(distinto dal ben più celebre conte de M.), che nell’opera dal 
titolo: Du vandalisme et du catholicisme, pubblicato a Parigi nel 
1881, non si peritò di scrivere: « Tutti questi monaci pittori fu- 
rono i precursori di colui che non esitiamo a proclamare come il 
più grande dei pittori cristiani, come ne è il più santo, il beato 
fra Giovanni da Fiesole, soprannominato Angelico a motivo del- 
la sua angelica pietà e che ancor oggi a Firenze viene designato, 
quasi per antonomasia, il Beato » (p. 123). 

Ebbene, possiamo noi oggi, a distanza di più che mezzo se- 
colo da quando furono pronunziati, dopo cioè che la critica ha 
fatto passi da gigante anche nei riguardi delle opere dell’Ange- 
lico, far nostri simili elogi, compreso quello che esalta in Fra 
Giovanni da Fiesole il più grande degli artisti cristiani ? 

La risposta non è facile e forse il quesito stesso potrà appa- 
rire ad alcuni meno serio, per non dire indiscreto e odioso. « Amor 
mi spinge che mi fa parlare », e che mi rende plausibile l’assunto 
che intendo dimostrare con argomenti non privi di solido fonda- 
mento. 

Intanto, come punto di partenza, prendiamo atto con viva 
compiacenza della costatazione fatta nel 1901 da un altro illustre 
domenicano, il P. Clérissac, e che oggi i competenti in materia non 
temerebbero di sottoscrivere: « Per l’opera di Fra Angelico — 
così il P. Clérissac — si osservano nella storia tre disposizioni 
successive: la fervida ammirazione piuttosto esclusiva; poi una 
specie di reazione del sentimento critico delle sue lacune; infine 
il ritorno all’ammirazione profonda, irrevocabile. Dopo la sim- 
patia istintiva, soggetta ad offuscarsi, si è scoperto il segreto di 
quest’arte, che è il segreto stesso della sua vita: l’amore che cer- 
ca la felicità nella verità » (Fra Angelico e il sovrannaturale nel- 
l’arte, in «Il Rosario - Memorie Domenicane », 1901, p. 498). 

La risposta ai due quesiti che mi sono proposto è dunque, in 
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parte, già data. Ma affinchè essa sia piena ed a tutti evidente, oc- 
corre soffermarsi alquanto sui rapporti tra arte e religione, tra 
arte e vita: un accordo, almeno sostanziale, su questi punti così 
essenziali per una critica dell’arte sacra, ci renderà più agevole 
svelare il segreto di quel primato, che forse anche oggi possia- 
ma riconoscere al nostro B. Angelico. 


1. - ARTE E RELIGIONE. 


Che l’arte vera, compresa quella che oggi va sotto il nome 
di profana, sia religiosa, per lo meno nel significato più ampio e 
tuttavia autentico della parola, è una verità che Michelangelo 
stesso ha riconosciuto, sentenziando nel suo celebre Dialogo della 
pittura: « L’arte vera è nobile e religiosa per lo spirito che l’in- 
forma. Imperocchè, per coloro che sono capaci di comprendere 
questo spirito, nessuna cosa vale maggiormente a santificare l’a- 
nima, e renderla pura, che la fatica impiegata nel produrre cosa 
perfetta, dacchè Iddio è la perfezione e chi aspira a questa, a- 
spira a cosa divina » (Dialoghi di Fr. D’Olanda). 

Venendo però a contatto con la religione propriamente detta, 
e soprattutto allorchè egli tenta di esprimere le verità e i senti- 
menti propri di una religione trascendente, soprannaturale, qual è 
quella cristiana, non sentirà l’artista venir meno l’ispirazione, 
così da mancargli l’animo per esprimere ciò che di sua natura è 
invisibile ed ineffabile? Così hanno opinato e continuano a cre- 
dere quanti non vedono nell’arte se non un’espressione del sen- 
timento umano, una proiezione dello spirito, o un semplice spec- 
chio della natura sensibile. Ma la verità è assai diversa, anche se 
l’artista dovrà sentirsi impari ad una raffigurazione adeguata del 
mondo divino e confessare col massimo genio della poesia sacra: 
« All’alta fantasia qui mancò possa » (Par XXXIII, 142). 

Ascoltiamo in proposito l’alto insegnamento di S. S. Pio XII 
agli Espositori della VI Quadriennale di Roma (8 aprile 1952): 

«La funzione di ogni arte sta nell’infrangere il recinto an- 
gusto e angoscioso del finito, in cui l’uomo è immerso, finchè vive 
quaggiù, e nell’aprire come una finestra al suo spirito anelante 
verso l’infinito. Da ciò consegue che ogni sforzo — vano, in ve- 
rità — inteso a negare e sopprimere qualsiasi rapporto fra reli- 
gione ed arte, risulterebbe menomazione dell’arte stessa, poichè 
qualsiasi bellezza artistica che si voglia cogliere nel mondo, nel- 
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la natura, nell’uomo per esprimerla in suoni, in colori, in giuoco 
di masse, non può prescindere da Dio, dal momento che quanto 
esiste è legato a Lui con rapporti essenziali. Non si dà dunque, 
come nella vita, così nell’arte — sia essa intesa quale espressione 
del soggetto o quale interpretazione dell’oggetto — l’esclusiva- 
mente ’ umano ’, l’esclusivamente ’ naturale ’ od ’ immanente ’ ». Con 
quanta maggior chiarezza l’arte rispecchia l’infinito, il divino, con 
tanta maggior probabilità di felice successo essa s’innalza all’i- 
deale e alla verità artistica. Perciò quanto più l’artista vive la re- 
ligione, tanto meglio è preparato a parlare il linguaggio dell’ar- 
te, ad intenderne le armonie, a comunicarne i fremiti. 

« Naturalmente — osservava il Papa — siamo ben lontani dal 
pensare che, per essere interpreti di Dio nel senso ora esposto, si 
debbano trattare esplicitamente soggetti religiosi; d’altra parte, 
non si può contestare il fatto che forse mai come in essi l’arte ha 
raggiunto i suoi più alti fastigi. 

«In tal guisa i sommi Maestri dell’arte cristiana divennero 
interpreti oltre che della bellezza, anche della bontà di Dio Rive- 
latore e Redentore. 

« L’artista è di per sè un privilegiato fra gli uomini; ma l’ar- 
tista cristiano è, in un certo senso, un eletto, perchè è proprio degli 
eletti contemplare, godere ed esprimere le perfezioni di Dio ». 
(Atti e Discorsi, vol. XIV, p. 50). 

Alla luce degli insegnamenti del Sommo Pontefice, così sen- 
sibile ai problemi artistici, non meno che a quelli scientifici e sto- 
rici, quando essi siano intimamente connessi con i problemi re- 
ligiosi, è opportuno chiederci: qual è la missione dell’artista cri- 
stiano? quale il suo atteggiamento di fronte al Redentore e alla 
Vergine, le due figure dominanti e centrali del Cristianesimo, uni- 
te tra loro da vincolo indissolubile, perchè « termine fisso di (un 
unico), eterno consiglio »? 

Anche qui ci viene in aiuto la voce del Vicario di Cristo, il 
quale, parlando a un numeroso gruppo di allievi, ex-allievi e mae- 
stri dell’Accademia di Arte drammatica a Roma, faceva ad essi op- 
portunamente notare: « Per voi la professione è come una voca- 
zione, se è permesso di significare con questo gran nome, in ciò 
che vi riguarda, quella mozione interiore quasi irresistibile, che 
vi spinge a far passare nel cuore dei vostri spettatori o uditori i 
sentimenti che riempiono il vostro e aspirano a traboccare. Ciò 
suppone una specie di identificazione coi personaggi che voi rap- 
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presentate... Ma davanti alla figura di Maria, la più crocifissa e 
la più beatificata di tutte le pure creature, davanti alla figura del 
Redentore divino, l’attore, come il pittore, quasi si arresta, op- 
presso dalla coscienza della sua piccolezza; quando però, irresi- 
stibilmente attratto, cerca di farsi eco delle loro voci, si sente, 
purificato, più vicino a Lei, a Maria, più vicino a Lui, a Gesù» 
(Atti e Discorsi, vol. XIII, pp. 91-92). 


Volendo ora precisare quali siano i compiti che è chiamato ad 
assolvere colui che consacra tutto il suo talento artistico alle alte 
idealità del cristianesimo e alla sua missione salvifica nel mondo, 
noi possiamo indicarli nei tre seguenti: 

1° L’artista cristiano è anzitutto un testimone dei misteri da Dio 
rivelati, ossia di quelle realtà che sono ad un tempo verità e fatti. 
Non dunque semplici idee astratte, di tipo platonico; nè puri 
fatti naturali, resi dogmi religiosi dall’esaltazione popolare; e nem- 
meno leggende mitologiche, ibrido miscuglio di pensiero, di imma- 
ginazione e di forme sensibili, quali si riscontrano nelle Metamor- 
fosi di Ovidio, ma vera ed armoniosa unione tra verità divina e 
realtà sensibile umana, di cui ammiriamo il prototipo nel Verbo 
fatto carne: «Et Verbum caro factum est ». A differenza perciò 
degli artisti greci, cui a ragione il grande Aristotele ascriveva a 
colpa l’aver creato una religione « falsa e bugiarda », che altro non 
era se non la deificazione dell’uomo e in prima linea, sotto il velo 
trasparente dell’arte, di tutte le umane miserie, l’artista cristiano 
non inventa il contenuto della sua opera, ma l’attinge dalle vive 
e genuine fonti della rivelazione; non deifica l’umano e il natu- 
rale, ma rispecchia e interpreta quella incarnazione od unione del 
mondo divino col mondo umano, da cui è derivata la vera, sana 
e beatificante deificazione di tutta la creazione sensibile, facente 
capo all'uomo: « Deus factus est homo, ut homo fieret Deus ». 

E’ questo il linguaggio teandrico, divino-umano, celeste-terre- 
stre che è proprio di tutte le grandi scene evangeliche: Annun- 
ziazione, Visita a S. Elisabetta, Natività, Presentazione al Tempio, 
Vita, Passione e Morte di Gesù Cristo, Resurrezione, Ascensione, 
Pentecoste, Assunzione e Incoronazione di Maria SS. in Cielo. 
Scene dipinte mirabilmente dal pennello letterario, cioè dalla pen- 
na dell’evangelista S. Luca, più sicuramente e fedelmente che dal 
suo pennello di autentico pittore, come vorrebbe la tradizione. 
Scene di indubbio contenuto storico e di altissimo significato re- 
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ligioso, che vediamo ritornare con frequenza, che parrebbe mo- 
notonia, e non è, nel vasto ciclo pittorico di fra Giovanni Angelico. 

Altro compito dell’artista cristiano è quello di essere, in qual- 
che modo, il maestro o dottore delle verità divine alle umili classi 
del popolo; o meglio, a tutti i fedeli, perchè tutti, più o meno, 
siamo come fanciulli.di fronte al mistero di Dio, che ci trascende 
infinitamente. Ed, infatti, più efficace, più penetrante, e più com- 
movente della parola scritta o parlata, è l’immagine dipinta o 
scolpita dall’artista, poichè essa parla direttamente al mezzo più 
alto e più naturale della nostra conoscenza, al più acuto e spiri- 
tuale dei nostri sensi: la vista. Associata in tal modo al Magiste- 
ro gerarchico della Chiesa, da esso illuminata, diretta e control- 
lata (almeno così fu nel passato, e se ne hanno esempi ammirabili 
nel Cappellone degli Spagnuoli a Firenze), l’arte diviene quasi l’or- 
gano, lo strumento del Magistero stesso, così da condividerne l’al- 
tissimo ufficio, non solo di custodire gelosamente il sacro tesoro 
delle verità da Cristo rivelate e da Lui trasmesse agli apostoli, 
ma anche quello di interpretarle ed illustrarle. 

Un terzo ed ultimo compito dell’artista cristiano è quello di 
farsi il fedele collaboratore del Sacerdozio nello svolgimento del 
culto cattolico, fornendo edifici, decorazioni, vasi sacri, immagini, 
indispensabili all’attuazione del culto esterno liturgico e tanto ef- 
ficaci per suscitare nell’animo dei fedeli sentimenti di pronta, il- 
luminata e gioiosa devozione. E’ su questo terzo compito dell’arte 
cristiana che si è particolarmente fermato il Santo Padre Pio XII 
nella Enc. Mediator Dei (sett. 1947), trattando della Sacra Liturgia. 


2° - ARTE E VITA. 


Dopo aver considerati i rapporti tra arte e religione, diamo 
adesso un fugace sguardo ai vincoli che legano l’artista cristiano 
alla sua vita, cioè, alla sua personalità, ch'è quanto dire: alla sua 
psicologia e condotta morale, alla sua cultura, a tutto insomma 
quel mondo soggettivo, proprio di ogni uomo, e dal quale l’ar- 
tista non può prescindere, anche quando si trova di fronte all’As- 
soluto e all’Infinito, ch’è il mondo misterioso, proprio di Dio. 

Se l’arte in genere, secondo la ben nota definizione di Aristo- 
tele, ripresa e commentata dall’Aquinate, è «recta ratio facti- 
bilium »: norma retta di cose fattibili, le arti belle sono il prin- 
cipio operativo, ovvero il cantiere, la fucina spirituale, donde han- 
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no vita le immagini sensibili, destinate a rivestire di forme inte- 
gre, armoniose, splendide, le verità e i misteri della religione 
cristiana. 

Ora, come potrà assolvere degnamente questa missione così 
delicata un artista che del dogma cattolico ha una conoscenza su- 
perficiale o inesatta? Come potrà trasfondere nelle sue opere e, 
attraverso le immagini dipinte o scolpite, nell'animo degli spet- 
tatori, sentimenti convenienti alle realtà divine rappresentate, se 
egli per primo non ha conosciuto e gustato le cose celesti? 

E’ infatti evidente, secondo la nota sentenza filosofica: « nemo 
dat alteri quod non habet», quindi non si dà vera e grande arte cri- 
stiana se chi si accinge a produrla non possiede prima quell’abito 
che ne è la naturale sorgente. Nè può egli dirsi in possesso di 
quest’abito, se non assomma, almeno come presupposti o parti 
integranti del medesimo, questi tre elementi: 1° conoscenza ed 
esperienza delle cose divine; 2° facoltà creatrice ossia composi- 
tiva, vero nucleo essenziale e centrale del genio artistico; 3° ca- 
pacità espressiva esterna o tecnica. 

Orbene, l’esperienza delle cose divine non si acquista sui ban- 
chi di scuola o sui libri; non è frutto di semplice coltura, per 
quanto vasta e approfondita, ma è frutto proprio delle virtù cri- 
stiane, esercitate in modo eccellente, e soprattutto dei doni dello 
Spirito Santo. Soltanto l’artista, che, usando una frase dell’Apo- 
stolo, conversa con gli abitatori del cielo, può essere in grado di 
ritrarne le fattezze spiranti idee e sentimenti celesti. Di ciò era 
ben convinto il B. Angelico: « Usando spesse fiate dire — come 
riferisce il Vasari da buona fonte — che chi faceva questa arte 
aveva bisogno di quiete e di vivere senza pensieri; e chi fa cose 
di Cristo, con Cristo deve star sempre ». 

Tuttavia, per quanto grande sia la santità di un uomo, essa 
non potrà mai darci da sola la capacità artistica. La santità è ar- 
monia entro l’uomo stesso, è il vertice della bellezza spirituale; 
l'abito invece dell’arte è fattore di «divina armonia », come ben 
si esprime Leonardo, ma nelle cose esterne. Non si è artisti per- 
chè si è santi; nè, tanto meno, si è santi rimanendo semplici ar- 
tisti; è però vero che non si potrà essere sommi artisti cristiani, 
se prima, a somiglianza del divino Poeta, non si è stati sommersi, 
fino ai capelli, nelle acque purificatrici del simbolico fiume Letè, 
per poi venire offerti « dentro alla danza delle quattro belle » 
(Purg. XXXI, 103-105), cioè delle virtù cardinali; ed infine aver 
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superato a pieni voti l'esame sulle tre virtù teologali: fede, spe- 
ranza e carità. 

Finalmente, ultimo ma indispensabile requisito del perfetto ar- 
tista cristiano, è la capacità esecutiva, cui serve l’abilità tecnica. 
E’ noto infatti, secondo il verso di Dante, che inutilmente vagheg- 
gierà forme perfette di bellezza, colui che ha l’abito dell’arte e 
man che trema » (Par. XIII, 78). 

Ed ora eccoci al quesito che più ci sta a cuore: Fu l’Angelico 
un perfetto artista cristiano; anzi il più eccellente tra tutti, e per 
conoscenza sia teorica che pratica delle cose divine, e per ingegno 
creativo, e per capacità espressiva? 


3° - ARMONIA DI VITA E DI ARTE NEL B. ANGELICO. 


Ciò che anzitutto colpisce nell’arte dell’Angelico è il suo alto 
valore dottrinale. Nè ciò reca meraviglia. Egli dipingeva, non di- 
menticando di essere sacerdote, domenicano, formato cioè alla 
scuola del B. Giovanni Dominici, e quindi, per spirituale discen- 
denza, di S. Tommaso. Pertanto, se egli ha come mira diretta nel- 
le sue opere la ricerca della bellezza estetica, come a fine supe- 
riore egli tende alla illustrazione dei misteri della fede; e, come 
a meta suprema, alla riforma ed elevazione dei costumi, tanto ur- 
gente nell’Italia dei suoi tempi. Se è figlio del suo secolo, e disce- 
polo o imitatore di altri grandi artisti, suoi predecessori o coe- 
tanei, come Giotto e Masaccio, egli si sente ancor più figlio della 
Chiesa, casta Sposa di Cristo, come Caterina da Siena; di- 
scepolo dell’Aquinate, secondo la tradizione dottrinale del suo Or- 
dine. Non deve quindi sorprendere se nei suoi dipinti bellezza 
sensibile, verità e bontà soprannaturali sono così mirabilmente fuse 
tra loro, che egli, lungi dal rimanere estraneo o inferiore al tipo 
di vita proprio dell’Ordine dei Predicatori: « contemplata aliis tra- 
dere » (Sum. Theol., 188, a. 6), lo attuò in misura singolare ed ef- 
ficacissima. 

L’Angelico, pur non rinnegando in alcun modo le esigenze e 
gli scopi propri dell’arte pittorica, seppe trasformarla in scuola 
di superne verità, in leva potente per sospingere le anime degli 
umili, dei semplici, degli indotti verso le vette della perfezione. 
La sua pittura è veramente una «scala caeli» che poggia sul 
mondo della natura, ma raggiunge l’Empireo, ch’è «luce intellet- 
tual piena d’amore »; nelle sue opere si sente aleggiare lo spirito 
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delle Confessioni di S. Agostino, della Somma Teologica di S. Tom- 
maso, dell’Itinerarium mentis in Deum di S. Bonaventura, della 
Divina Commedia di Dante. 

Purtroppo il numero di coloro che sono in grado di apprez- 
zare tutta la elevatezza spirituale, l’eloquenza dottrinale della 
pittura del B. Angelico non è grande. E credo che anche ai tempi 
nostri possa applicarsi il lamento del P. Berthier, che nel 1915 
così scriveva: « Oggi più che mai è vivo l’interesse per Fra An- 
gelico...... Lo si comprende oggi meglio davvero? Non credo. Il 
più delle volte coloro che parlano di lui, non hanno nè la sua 
fede nè le sue idee. Sarà dunque ben difficile, per non dire im- 
possibile, ad essi di apprezzare, quanto lui e come lui, ciò che 
egli apprezzava di più» (op. cit., p. 3). 

Tuttavia, più ancora che la conoscenza teoretica, scolastica, 
dei misteri della fede, si ammira in Fra Giovanni da Fiesole quel- 
l’assimilazione pratica, esperimentale, ch’è frutto di profonda vita 
interiore. 

Molto ci sarebbe da dire su questo aspetto, non sentimen- 
tale o devozionale, ma intensamente mistico della pittura dell’An- 
gelico, che ne costituisce indubbiamente il pregio più grande e 
più personale. E’ in questo misticismo, in questa « saporosa scien- 
za del divino », che rifulge l’armonia tra arte e vita del Nostro. 
Per non dilungarmi, mi limiterò a riferire alcune autorevoli te- 
stimonianze, antiche e moderne. 

Il domenicano Leonardi Alberti, nella sua opera De wiris il- 
lustribus O. P., pubblicata a Bologna nel 1517, parlando dell’An- 
gelico associa la santità di vita alla somma perizia artistica: « vir 
sanctitate conspicuus, et pingendi arte peritissimus ». 

Nella Cronaca del Convento di S. Domenico di Fiesole, al 
foglio 1462 è commentato 1’« obitus » di Fra Giovanni in questi 
termini: «..... Hic fuit praecipuus pictor: et sicut ipse erat de- 
votus in corde ita et figuras pingebat devotione plenas ». 

Negli Annali dell'Ordine Domenicano, compilati dal P. Timoteo 
Bottonio circa il 1570, fra Giovanni è chiamato: « padre santissi- 
mo e famosissimo pittore ». 

Ma sentiamo una voce non di famiglia, cui non si possa op- 
porre il « Cicero pro domo sua ». P. Arcangelo Giani, servita, nei 
suoi Annales S. Ordinis Fratrum Servorum B. M. V., editi nel 1618, 
chiama l’Angelico: « Vir Religiosissimus, et in arte Pistoria (!) 
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nulli secundus....., in quo pari discrimine decertabant Sanctitas 
vitae, et mirifici pennicilli industria ». 

E’ vero che tutte queste testimonianze sono di almeno un 
secolo posteriori alla morte di Fra Giovanni; non per questo le 
stimeremo di minor valore, essendo esse in piena armonia con i 
due epitaffi dettati per la sua tomba da papa Niccolò V. Anzi, da 
queste testimonianze noi apprendiamo che la fama di santità, non 
minore a quella di somma valentia pittorica, non si era spenta 
con lui, ma era andata diffondendosi e affermandosi sempre di più. 

Prima però di passare alle testimonianze più recenti, non 
possiamo non prendere atto dell’omaggio reso sia alle virtù 
insigni che al pennello di Fra Giovanni, da un sommo intenditore, 
Michelangelo. Narra il P. Piò O. P., nella sua opera Delle vite de- 
gli Huomini illustri di S. Domenico (Bologna 1620, pp. 415-416): 
« Vedendo in Fiesole Michel Angelo Buonarroti una Annonciata 
di mano di lui, dopo haverla mirata, et rimirata un tempo: Biso- 
gna, disse, che quest’Huomo Santo, la vedesse così fatta in Para- 
diso, già che l’effigiò sì bella ». 

Ai primi di questo secolo i due illustri domenicani già men- 
zionati, Clérissac e Berthier, hanno parimente congiunte nei loro 
elogi all’Angelico la santità della vita alla somma perizia artisti- 
ca, vedendo nella prima quasi la più profonda sorgente ispiratri- 
ce della seconda. 

Il P. Clérissac così scriveva nel 1901: «Quando nell’uomo il 
genio dell’arte è immedesimato con ciò che forma la vita più in- 
tima e cara dell’anima, il primo segno o indizio si manifesta nel- 
l’ammirabile spontaneità o meglio naturalezza, e in una indipen- 
denza tanto umile e dolce quanto assoluta. Tale contrassegno non 
s'incontra in nessun maestro d’arte così chiaro e manifesto come 
in fra Angelico (art. ciît., « Memorie Domenicane », 1901, p. 498). 

Il P. Berthier, nel 1915, nel prezioso volumentto dal titolo: Il 
catechismo del B. Angelico, osservava: « Bisogna conoscere prima 
di tutto e soprattutto l’anima del B. Angelico, perchè in lui l’arte 
procede esclusivamente dall’anima sua, pia, tenera, semplice, ele- 
vantesi quasi spontaneamente verso il suo Dio attraverso il 
Cristo. Ed è proprio questo che ne produce l’eloquenza unica, in- 
comparabile. Egli dipinge quello che vede non solo con l’immagi- 
nazione e col pensiero, ma con la sua fede ardente ed illumi- 
nata » (pp. 3-4). 

Non diversamente si sono espressi ai giorni nostri due rino- 
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mati critici d’arte: il Prof. G. C. Argan, Ispettore Generale delle 
Belle Arti e il Prof. Mario Salmi, Preside del Consiglio Superio- 
re delle Antichità e Belle Arti (Cfr. Argan, Studio biografico-cri- 
tico sull’arte dell’Angelico, 1955, pp. 12-13; Salmi, Angelico, Pre- 
messa, ed. 3%, Firenze 1955). 

Ma, come abbiamo rilevato all’inizio, è il Santo Padre stesso 
che si è degnato di confermare con il prestigio sommo della Sua 
autorità il sentimento ormai comune del popolo cristiano, non 
meni che degli artisti, che intuisce nel pittore domenicano la sin- 
tesi perfetta della vita cristiana e dell’arte: « La schietta pietà del- 
l’Angelico — così il Papa — è considerata a ragione, una base 
essenziale della efficacia di iui..... Certamente la pittura dell’An- 
gelico è sempre religiosa: per i soggetti prescelti, ma altresì per 
il modo ed il metodo con cui li tratta » (1. c., pp. 156-157). 


Resta adesso da illustrare l’ultima parte del nostro assunto: 
che cioè l’Angelico fu un perfetto artista cristiano in forza del 
grado altissimo con cui egli possedette la virtù creatrice dell’arte 
e la capacità espressiva. 

Che Fra Giovanni da Fiesole sia stato un autentico pittore, 
nel senso più vero della parola, anche se prescindiamo dal carat- 
tere sacro dell’arte sua, è voce concorde dei secoli. Ne abbiamo 
già sentite le varie testimonianze. 

Ci basti ricordare, a conferma, i noti versi che leggiamo sui 
due Epitaffi della Tomba, attribuiti a papa Niccolò V: « Non mihi 
sit laus quod eram velut alter Apelles »; « Discipuli plorent tanto 
Doctore carentes - Penneli (sic) similem quis reperire queat »? 

Questa conclamata valentia pittorica, che indusse il grande 
Pontefice umanista ad affidare, tra tanti già allora insigni artisti, 
all’umile frate fiorentino la decorazione della sua Cappella in Va- 
ticano, non si estinse sulla tomba di lui, ma sopravvisse alla sua 
morte. Sono infatti dei decenni che seguirono i superlativi elogi, 
già ricordati: « praecipuus pictor » (Tolosani); famosissimo pitto- 
re» (Bottonio); « famosus ultra omnes pictores italicos » (Doc. 22). 

Dovremo dire che gli ammiratori dell’Angelico esagerarono la 
sua fama, ponendolo non solo al livello, ma al di sopra di altri 
pittori allora celeberrimi, come Giotto, Masaccio, Filippino Lippi? 
Che pensare poi se confrontiamo il Nostro con i massimi espo- 
nenti dell’arte del Rinascimento: Botticelli, Andrea del Sarto, fra 
Bartolomeo della Porta, Michelangelo, Leonardo, Raffaello? 
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Certamente la fama del B. Angelico non poteva non andare 
diminuendo di fronte ai progressi del Rinascimento classico, di cui 
egli vide soltanto gli albori e di cui risentì solo in parte i bene- 
fici influssi. 

Tuttavia è un fatto che anche oggi, benchè situato in tutto il 
vastissimo panorama della storia dell’arte italiana, che dai pri- 
mitivi del ’200 giunge fino ai tempi nostri, la figura dell’Angelico 
si eleva gigantesca. E’ infatti il Prof. Salmi, ben esperto in mate- 
ria, che lo saluta «un grande pittore »; e Pio XII, confermando 
«ex alto » l’opinione generale, lo dice «sommo pittore », facendo 
così eco alle stesse parole di encomio che avevano risuonato, nel 
1455, sotto le volte della magnifica Chiesa della Minerva, gelosa 
custode della tomba sempre venerata del Beato. 

Dunque l’Angelico è tuttora, in pieno secolo XX, un artista 
sommo. Le sue pitture figurano fra le più ammirate nei Musei 
principali d’Europa. 

L’Angelico resta « pittore sommo ». Il P. Berthier, come ho già 
riferito, si è limitato a proclamarlo: «il più artista fra i santi e il 
più santo tra gli artisti ». Tuttavia sono quasi trascorsi quarant’an- 
ni da quando fu pronunziato questo, già di per sè singolare elo- 
gio, ed oggi la simpatia, la stima, l'ammirazione, e forse una 
certa nostalgia per l’arte dell’Angelico, così diversa da tanta arte 
sacra moderna, hanno fatto crescere i suoi titoli. La preferenza di 
cui sono fatte oggetto le sue più celebrate opere nei Musei di Fi- 
renze, del Louvre, del Prado, di Londra e di altre città, sembra 
essere un sicuro indice di un sentimento quasi universale e ascen- 
dente in favore del suo primato. 

E’ perciò ch’io oso riconoscere all’Angelico la palma dell’arte 
cristiana. E il mio giudizio sembra giustificato, qualora si ten- 
gano in pari tempo presenti nella critica d’arte e i valori pura- 
menti estetici o formali e quelli contenutistici o materiali. Orbene 
commiserando le esigenze del soggetto sacro con l’espressione arti- 
stica che deve esserne come la veste, la trasparenza e la rivelazio- 
ne; e riconoscendo come criterio imprenscindibile di valutazione 
il dovere che ha l’artista di porre in risalto non soltanto la per- 
fezione fisica, le tinte, le linee che si addicono al soggetto sacro, 
ma soprattutto l’intimo significato, cioè i valori spirituali e di- 
vini, così che la figura, la scena rappresentate parlino, oltre che 
all'occhio e alla naturale sete di bellezza sensibile, propria del 
nostro composto umano, anche alla intelligenza, al cuore, alla 


174 LUIGI M. CIAPPI O. P. 


fede, alla speranza, all'amore di noi cristiani, chi potrà negare 
che la pittura dell’Angelico sia la più eloquente? Chi le potrà 
contestare di essere la più vicina, la più consona al linguaggio 
semplice e pur tanto potente del Santo Vangelo? E non è il Van- 
gelo la sorgente genuina del Cristianesimo? 

Ad altri sommi potremo riconoscere il primato artistico per 
diversi titoli: come a Masaccio per l’intensità di vita fisica e spi- 
rituale delle sue figure; a fra Bartolomeo della Porta per la se- 
rena euritmìa; a Leonardo per il magico sfumato; a Michelan- 
gelo per l’accento drammatico e scultoreo; a Raffaello per l’equi- 
librata grazia della composizione, l’armonia dello sfondo archi- 
tettonico, la fusione del disegno toscano al colore veneto in una 
sintesi di assoluta compiutezza artistica; ai grandi maestri della 
scuola veneta e fiamminga per l’eloquenza magica del colore. Ma 
tutti questi pregi, nei quali l’Angelico non può certo competere 
con i soprannominati luminari della pittura italiana, non sono 
propri dell’arte sacra, nè sempre le se addicono. Nell'arte invece 
del Nostro, nulla vi è che distragga, offuschi o rallenti l’ascesa 
dello spirito verso l’unione mistica con il soggetto sacro. Al con- 
trario, e lineamenti, e colori, e paesaggio e simbolismo, tutto ivi 
concorre a rendere facile, pronta, gioiosa l’apprensione dell’argo- 
mento sacro e quindi a provocare, non soltanto il diletto estetico, 
ch'è il fine prossimo di ogni opera d’arte, non esclusa quella re- 
ligiosa; ma il diletto spirituale, quel « gaudium de veritate », di 
cui parla S. Agostino. Contemplare le pitture dell’Angelico e pre- 
gare, cioè sentirsi elevare verso Dio, ricolmi la mente e il cuore 
di pensieri, di affetti e di propositi di santi, è tutt'uno. Ed è que- 
sto appunto il fine precipuo dell’arte cristiana: ed è sotto questo 
aspetto, eminentemente cristiano, che il B. Angelico non conosce 
rivali. 

A S. Tommaso d’Aquino, S. Pio V e tutti i posteri hanno ri- 
conosciuto, e a buon diritto, il titolo di « Doctor Angelicus », an- 
zitutto per la innocenza della vita e poi per la sublimità dell’in- 
gegno. Questo riconoscimento ha trovato la più autorevole confer- 
ma, per bocca di Pio XII, nel Prefazio della Messa del Santo 
Dottore. 

Anche a Fra Giovanni da Fiesole è stato tributato lo stesso 
appellativo di Angelico, principalmente per la purezza nivea dei 
costumi e poi per la somma perizia dell’arte, che lo rende anche 
in ciò tanto somigliante agli spiriti celesti. Come infatti un an- 
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gelo di gerarchia superiore « purga, illumina e perfeziona un altro 
angelo o l’uomo, diportandosi a loro riguardo quasi fosse un mae- 
stro », come insegna l’Aquinate con Dionigi l’Areopagita; così il 
nostro Fra Angelico, grazie alle sue immagini perfuse di viva fede, 
di ardente carità e di ogni altra più bella virtù cristiana, puri- 
fica, illumina, perfeziona lo spirito, fugando in esso le tenebre 
dell'ignoranza e dell’errore, irradiandolo di verità divina, trasfon- 
dendogli quella sete della visione di Dio, bellezza infinita ed e- 
terna, che tanto tormentava il suo spirito. L’Angelico non ha in- 
fatti peccato di narcisismo; ond’è che ad ogni sua pittura ben si 
addice la definizione che l’Areopagita dà dell’attività angelica: 
« divinae scientiae assumptio » (De cael. hier.,): essa è raggio e- 
stasiante e sublimante della scienza divina. Di Fra Giovanni, più 
che di ogni altro artista cristiano, possiamo ripetere con Dante: 
Egli è «colui che più s’india » (Par. IV, 28). 

Ma come mai, un artista così santo e così valente non ha an- 
cora ottenuto nel cielo della Chiesa militante quel trono di gloria, 
che confidiamo egli abbia raggiunto nel cielo della Chiesa trion- 
fante, non appena ebbe chiuso gli occhi alle bellezze create? Non 
lo aveva stimato degno dell’aureola dei beati lo stesso Niccolò V, 
quando voleva impresso sulla tomba del lacrimato pittore ed a- 
mico, questo magnifico, eloquentissimo verso: « Altera nam ter- 
ris opera extant altera caelo »? 

Molti sono i misteri della Provvidenza divina e tra questi 
dobbiamo annoverare quello della esaltazione dei suoi prediletti. 
«O altitudo sapientiae et scientiae Dei, quam incomprehensibilia 
sunt iudicia eius et investigabiles viae eius!» (Rom. 11, 33). 

A me non resta che farmi interprete del sentimento di tutti 
i fedeli e di tutti gli ammiratori dell’Angelico, sparsi nel mon- 
do intero, nell’auspicare che in un futuro, che ci auguriamo pros- 
simo, Egli sia elevato ufficialmente agli onori degli altari, onde 
essere additato a tutti, ma specialmente agli artisti cristiani, come 
il modello insuperato di quella armonia di vita e di arte, senza 
la quale è vano sperare di divenire artisti cristiani completi. 

Contemplato, invocato ed imitato, l’Angelico avvierà indub- 
biamente a più eccelse mete l’arte sacra di oggi, che sovente si 
gloria a torto del nome di arte e della qualifica, così nobile, di sacra. 

Possa l’arte cristiana, grazie al potente patrocinio del Pit- 
tore Angelico, non soltanto essere degna delle proprie così illu- 
stri tradizioni, ma rivaleggiare, come ai bei tempi di Masaccio, 
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dei Lippi, del Botticelli, di Fra Bartoloneo, di Michelangelo, di 
Leonardo, di Raffaello e di altri sommi, con qualsiasi arte pro- 
fana e riportare gloriose vittorie. 

« Christus heri, et hodie: ipse et in saecula » (Hebr. 13, 8). 
L’eterna bellezza dell’Uomo-Dio e del Cristianesimo, che da Lui 
si nomina, in Lui s’incentra ed a Lui tende come a suprema meta, 
ci fa sperare la perenne, divina bellezza dell’arte cristiana. 


Luci M. Crappr O. P. 


SEROsa:ReA E D»ESP+ERIbPEN:Z4A 
NELLA PSICOLOGIA DELLA PERCEZIONE 


1. - Lo psicologo che si provi a sfogliare la letteratura filoso- 
fica trova oggi, più spesso di quanto accadesse qualche decina di 
anni fa, che alcuni filosofi tengono conto di opere o singole ricerche 
fatte da psicologi. 

Il rapporto tra le due discipline (ancora per certi versi em- 
brionale), perchè possa risultare veramente profittevole, mi pare 
meriti qualche chiarificazione. Tenterò di fare questo prendendo 
in esame le metodologie ed i risultati sperimentali raggiunti dagli 
psicologi nel campo della percezione in funzione di certi assunti 
filosofici, da cui le metodologie hanno preso inizio; con l’intento 
quindi di precisarne i criteri di assunzione e le modalità di impiego. 


2. - Il problema psicologico della percezione ha trovato una 
prima formulazione teorica con l’associazionismo. 

La teoria dell’associazione già validamente affermata prima 
di Wundt, attraverso l’opera filosofica di Locke, Berkeley, Hume, 
si prestava infatti molto bene a dare un ordine sistematico alle 
numerosissime ricerche dei primi psicologi sperimentali che, mu- 
tuando i metodi di studio dalle scienze naturalistiche, si erano 
dedicati allo studio dei rapporti psicofisici. 

Lo studio di questi rapporti, che essi credevano di cogliere 
attraverso il minuto frazionamento della realtà percettiva in sen- 
sazioni elementari o atomi sensoriali, li conduceva, al momento di . 
spiegare la immediatezza dell’esperienza, così come è vissuta dal 
soggetto che percepisce, a ricorrere di necessità alle forze dell’as- 
sociazione, sintesi, abitudine. Troviamo che nella forma più siste- 
matica questa teoria psicologica spiega l’organizzazione delle fun- 
zioni a maggiori livelli di complessità semplicemente colla con- 
tiguità che si stabilisce fra gli elementi sensoriali puri, rinforzati 
attraverso il ripetersi delle associazioni: i limiti oppure i contorni 
di questi raggruppamenti complessi, che noi chiamiamo oggetti 
o avvenimenti, i loro significati, il loro valore, risultavano da con- 
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nessioni stabilite attraverso contatti accidentali tra elementi in- 
differenti gli uni agli altri. 

Così una melodia diventa la semplice somma dei suoni di cui 
consta; un oggetto visuale non sarebbe che la somma di superfici 
limitanti, le superfici somme di linee e queste, infine, somme di 
punti. Lo schema operativo dell’associazionismo era infatti quello 
di arrivare all’elementare psichico per eguagliarlo in un paral- 
lelismo puntuale coll’elementare anatomo-fisiologico: i recettori 
puntiformi degli organi dei sensi. Alla loro stimolazione isolata 
corrispondono sensazioni singole: gli atomi sensoriali. 

E’ vero che, comunemente, è difficile che si realizzi una sti- 
molazione isolata: ad es. nella sfera tattile maneggiando gli og- 
getti sono sempre gruppi più o meno estesi di ricettori cutanei 
che vengono eccitati e, nel caso della stimolazione retinica, è ad- 
dirittura impossibile la stimolazione di un solo cono o bastoncello. 
Questa difficoltà non impediva alla psicologia dell’associazione di 
interpretare che l'impressione totale, quale entra nella coscienza, 
non fosse altro che il risultato di un processo sommativo-aggre- 
gativo, una somma cioè delle impressioni derivate dalla stimo- 
lazione puntuale dei ricettori periferici. 

Coerentemente alla sua impostazione meccanicistica la teoria 
associazionistica non poteva ammettere che gli eccitanti potessero 
stimolare l’organismo per le loro proprietà di forme quali il mo- 
vimento, il ritmo, la distribuzione spaziale. La forma spaziale o 
temporale di un evento fisico non si realizza sui ricettori poichè 
su questi gli eccitanti possono agire solo attraverso le loro pro- 
prietà (intensità, qualità, segno locale, ecc.). 

Dal momento che il dato immediato della coscienza viene 
rifiutato è naturale che la teoria classica del riflesso fosse l’unico 
modo di costruire una rappresentazione scientifica dell’organismo: 
decomporre l’eccitazione e l’impressione. vissuta dal soggetto in 
una moltitudine di processi parziali, esterni gli uni agli altri sia 
nel tempo che nello spazio. E’ l’operazione di un agente fisico 0 
chimico definito su un ricettore localmente definito che provoca 
per un tragitto definito una risposta definita (Merleau Ponty). 

In questa serie lineare di avvenimenti fisici e fisiologici lo 
stimolo ha la dignità di una causa nel senso empiristico di ante- 
cedente costante ed incondizionato e l’organismo è passivo poichè 
si limita ad eseguire ciò che è determinato dal luogo di eccitazione 
e dai circuiti nervosi riflessi che di lì prendono origine. 
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L’ambizione degli psicofisici fu pertanto quella di compila- 
re un inventario completo, di descrivere o di misurare le pro- 
prietà di queste sensazioni pure (qualità specifiche, intensità, se- 
gno locaie) ed il lavoro in questo campo rimane ancora valido e 
si può dire che la fisiologia attuale degli organi dei sensi apprezzi 
ancora le accurate metodologie di studio escogitate a questi fini. 
La psicologia non poteva accettare a lungo un tale tipo di analisi 
che per la stessa sua natura alterava propriamente l’oggetto in 
esame, deformandolo al momento stesso in cui pensava di averlo 
compreso (Kanizsa). 

Nè potevano sopperire a tale deficienza concetti esplicativi 
quali la sintesi creatrice di Wundt o l’inferenza inconscia di 
Helmholtz. In tutti e due i casi, come dice Guillaume (16), l’ana- 
lisi sperimentale non poggia più sull’osservazione: essa diviene 
una teoria, una costruzione la cui legittimità è discutibile e l’in- 
genuità animistica piuttosto palese. 

Bisogna convenire che se gli psicologi della fine del secolo 
scorso ebbero molte difficoltà a rinunciare a questo tipo di analisi 
per la mitica fiducia che in essa avevano, in quanto così feconda 
di risultati era stata nelle altre scienze, molto più critica ed in 
definitiva più produttiva allo stesso progresso dello sperimenta- 
lismo psicologico si mostrò invece la riflessione filosofica. 

Dalla riflessione filosofica è scaturita infatti la possibilità di 
sostituire l’analisi di derivazione positivistica con la descrizione 
fenomenologica di derivazione husserliana. L’unità descrittiva del- 
lo psicologo è il fenomeno « tout court », l’esperienza immediata 
del soggetto, un ritorno quindi ai dati immediati della coscienza. 
Non vi sono sensazioni, immagini o sentimenti che possono essere 
isolati dal tutto. 

Gli schemi di analisi fondati sulla nozione di elementi e del- 
l'associazione vengono pertanto rigettati con l’introduzione della 
metodologia fenomenologica. 

Il punto da osservare è, come si vedrà, che questa nuova im- 
postazione di studio si è dimostrata feconda per risolvere certi 
problemi di psicologia della percezione che con gli strumenti 
concettuali e metodologici dell’ associazionismo non si potevano 
spiegare. 

Ed è proprio questa capacità esplicativa il criterio dello psi- 
cologo per l’accettazione di questa impostazione di studio. 
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3. - La grande massa di ricerche e di risultati ottenuti dalla 
psicologia della forma riflettono infatti la fecondità di questo 
metodo di ricerca. Le scoperte a cui giunsero gli psicologi di que- 
sto indirizzo sono acquisizioni valide per le nostre conoscenze nel 
campo della percezione. 

Mediante le loro analisi essi dimostrano che la percezione è 
una struttura, una forma, vale a dire una unità organizzata. Queste 
forme dipendono da un insieme di fattori obiettivi derivanti dalla 
particolare costellazione degli eccitanti senza dipendere coattiva- 
mente dal loro numero o dalla loro individualità. Le forme, come 
si è detto, sono delle organizzazioni indipendenti dagli elementi 
in cui gli associazionisti volevano scomporle, esse sono trasponibili. 

Riconosciamo un quadrato sia che esso si fondi su quattro 
linee o su quattro punti; riconosciamo una melodia anche quando 
essa è fondata su diverse scale tonali. 

Infatti la melodia è composta di suoni, la figura di linee e 
di punti, ma, a ben vedere, questi complessi sono delle organizza- 
zioni, possiedono una unità, una individualità. Così la melodia ha 
un inizio, una fine, delle parti e noi distinguiamo immediatamente 
i suoni che le appartengono da quelli che eventualmente possiamo 
intercalare con effetto disturbante e che restano estranei; mede- 
simamente la figura si limita nel nostro campo visivo in rapporto 
alle altre figure in maniera che alcuni punti o linee ne fanno parte 
mentre altri ne sono esclusi. 

Questo perchè la melodia e la figura, come tante altre indivi- 
dualità percettive, sono delle forme. 

Il problema scientifico della percezione delle forme, una volta 
che noi ne constatiamo, fenomenologicamente, la esistenza percet- 
tiva, è quello di enucleare le leggi che regolano la loro orga- 
nizzazione. 

Wertheimer e la sua scuola hanno sperimentalmente affron- 
tato questo problema ottenendo risultati di grande interesse pro- 
prio perchè hanno abbandonato il presupposto dell’ipotesi della 
costanza per cui alla variazione dello stimolo fisico doveva corrì- 
spondere una analoga variazione della relativa sensazione. Questo 
realismo ingenuo portava infatti a credere che l’unità dello sti- 
molo potesse semplicisticamente spiegare l’unità dell’oggetto per- 
cepito. Io vedo questo tavolo poichè lì c’è il tavolo. Sappiamo però 
che tra queste due entità non esiste un rapporto diretto di cau- 
salità. Io vedo l’oggetto solo grazie all’azione esercitata sulla mia 
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retina dai raggi luminosi che da quello riflettono. Niente, dal pun- 
to di vista fisico, dà una unità reale all'insieme dei raggi che pro- 
vengono da questo tavolo. Questi raggi si librano nello spazio in- 
dipendentemente gli uni dagli altri. Uno studio scientifico della 
percezione deve quindi distinguere lo stimolo distale che è l’og- 
getto del senso comune, dallo stimolo prossimale (retinico) che 
può presentare solo alcune o nessuna delle caratteristiche di quello. 
Il cosiddetto « errore di esperienza » (experience error) implicito 
nella psicologia associazionistica era appunto quello di attribuire 
agli stimoli prossimali l’organizzazione propria degli oggetti e di 
voler riscontrare, punto per punto, questi su quelli; se le varia- 
zioni degli stimoli non corrispondevano alle variazioni degli og- 
getti percepiti si faceva ricorso, deus ex machina, all’esperienza. 
Questa spiegazione con la sua facilità a spiegare tutto mascherava 
in realtà il grosso problema della segmentazione del nostro campo 
visivo in unità percettive ed il perchè di questa loro segmenta- 
zione: o, meglio, lo rimandava all’infinito in quanto restava sem- 
pre da spiegare la prima organizzazione percettiva. 

Wertheimer, senza negare gli effetti dell’azione della espe- 
rienza passata, mette in evidenza attraverso geniali esperienze 
come i processi psicologici che risultano da un insieme di eccitanti 
tendono ad organizzarsi spontaneamente seguendo precise leggi 
strutturali, che ci convincono del fatto che l’apparenza degli og- 
getti è direttamente funzione, non dei caratteri geometrici del- 
l’immagine retinica, ma dei processi dinamici corticali che le 
fanno seguito. i 

Così di fronte ad una stimolazione costituita da quattro cer- 
chietti di cui i primi due sono vicini e gli altri due ugualmente 
vicini fra loro, ma lontani dai primi due, tutti vediamo due cop- 
pie di cerchietti. Ciascuna coppia ha infatti nella nostra perce- 
zione una unità. E’ difficile infatti che il cerchietto della prima 
coppia possa aggregarsi alla seconda e viceversa. Si può, con un 
certo sforzo, concepire un’altra organizzazione ma non vederla. In 
questo caso, dice Wertheimer, agisce il fattore della vicinanza. 

Variando sistematicamente le condizioni degli eccitanti (in- 
tervallo, forma, dimensioni, colore, ecc.) si può precisare i limiti 
di azione del fattore vicinanza, mettendo in evidenza l’azione di 
altri fattori quali ad es., la somiglianza, il fattore di buona conti- 
nuîtà, di forma chiusa, ecc. 
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In generale, senza perdersi in altre illustrazioni, va precisato 
che in un insieme strutturato è la legge del tutto che determina 
le parti. Le forme tendono infatti a completarsi e si imposses- 
sano per così dire di tutti gli elementi del campo suscettibili di 
costituire questo completamento. 

In questo senso è anche vero che il conflitto dei vari fattori 
che possiamo sperimentalmente porre a confronto si risolve sem- 
pre a favore della migliore forma possibile, vale a dire la forma 
più regolare, semplice e simmetrica. 

Come dirà, più tardi, il Musatti, è infatti la tendenza alla 
omogeneità massimale, vale a dire al raggiungimento da parte 
della figura del migliore equilibrio interno, ad assicurare la seg- 
mentazione delle varie unità percettive, che così assumono una 
precisa individualità di fronte allo sfondo indifferenziato (35). * 

Il rapporto figura-sfondo è indubbiamente un meccanismo au- 
toctono regolato da leggi formali precise che consentono una or- 
ganizzazione dell’unità percettiva in definiti contorni che ben la 
differenziano dal fondo amorfo ed indefinito, da cui si distacca 
non solo per i suoi aspetti formali ma anche funzionali. Infatti 
quando dallo sfondo amorfo si distacca una figura, anche il con- 
tenuto di questa viene a differenziarsi da quello pure obiettiva- 
mente uguale dello sfondo: diventa più denso, più compatto e 
acquista una sua precisa autonomia funzionale: ciò che è interno 
ad essa è diverso da ciò che è esterno. La figura cioè acquista più 
stabilità, più resistenza alle variazioni e trascina il contesto (che 
pure fisicamente è uguale) ad assumere. caratteristiche di omo- 
geneità che a volte vincono le stesse leggi del contrasto croma- 
tico. Se ciò è vero nelle esemplificatissime situazioni di labora- 
torio dove, pure trattandosi di contesti ambigui come quelli di 
Rubin, le condizioni soggettive sono così importanti da non con- 
sentire sempre risultati univoci, sarà verissimo nelle condizioni 
ordinarie della vita di ogni giorno ove la figura si impone per 
le sue condizioni obiettive proprio perchè il margine d’azione 
dei fattori soggettivi è molto limitato. La struttura percettiva 
non dipende dunque dalla volontà o dal sapere. Senza dubbio, 
come si vedrà, la familiarità di un oggetto, l’interesse, il valore 
che esso ha avuto ed ha per noi, hanno molta importanza, ma 
non sono condizioni sufficienti e nemmeno necessarie. E’ chiaro 


(*) I numeri in parentesi corrispondono a quelli della bibliografia aggiunta in 
fine articolo. 
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infatti che, prima che qualcosa acquisti valore, interesse, ecc., deve 
esistere di già come oggetto sensibile in virtù delle sue qualità 
intrinseche (rilievo in rapporto allo sfondo, vigore e continuità 
dei contorni, semplicità e regolarità della forma, prossimità, omo- 
geneità degli elementi, ecc. (30). 

Una prova classica e direi cruciale dell’esistenza di queste 
forze strutturali del nostro mondo percettivo è dovuta allo stesso 
Wertheimer: due stimoli luminosi che si alternino, ossia due punti 
che si illuminano alternativamente con una data frequenza otti- 
male, danno l’impressione di un unico punto luminoso muoven- 
tesi da quella che è la posizione obiettiva di uno dei punti a 
quella che è la posizione obiettiva dell’altro punto e viceversa. 
Aumentando la frequenza si ha invece l’impressione di due punti 
pure immobili i quali si illuminano e si spengono alternativamente. 
Oltre a questi tre aspetti percettivi altri se ne possono determi- 
nare per frequenze intermedie poichè essi obbediscono a delle 
leggi ben determinate che sono funzione dell’intensità luminosa, 
della durata dell’esposizione e dei loro intervalli e della distanza 
degli stimoli esposti (Korte). 

Come si spiega questo particolare rendimento fenomenico 
che chiamiamo percezione del movimento (o movimento strobo- 
scopico)? 

Non è il caso di ricorrere al fenomeno della persistenza delle 
immagini sulla retina, nè alle spiegazioni fondate sui movimenti 
oculari. Ci troviamo infatti di fronte ad una percezione originale: 
essa non è nè una somma, nè una sintesi di sensazioni, nè una 
interpretazione di sensazioni. 

E’ bene quindi concludere che di fronte a certe condizioni 
obiettive, che lo sperimentatore controlla, sì vede un movimento. 
Sarebbe estremamente arbitrario pensare che da questo sistema 
stimolante emerga la percezione del movimento perchè anterior- 
mente si è avuta esperienza di movimenti reali. E’ piuttosto vero 
il contrario: il movimento apparente è l’essenza della percezione 
del movimento reale. In tutti e due i casi, nel sistema nervoso 
avvengono gli stessi processi con la differenza che nel caso del 
movimento reale la densità degli elementi eccitanti è estrema- 
mente maggiore. 

Esaminato da questo punto di vista il movimento o struttura 
cinetica si rivela, per lo psicologo, un fattore di grande impor- 
tanza nella costruzione del mondo percettivo. Nella segregazione 
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delle stesse unità percettive il movimento diventa un fattore di 
forma, di individualità, di segmentazione del campo. Se proiet- 
tiamo su uno schermo un insieme di punti e ne facciamo muovere 
alcuni, questi rapidamente si segmentano in una unità che si di- 
stacca dal fondo indifferenziato dagli altri punti rimasti immobili. 
Come ha dimostrato Ternus, in questi casi il movimento si pone 
al servizio della unità della figura affinchè questa conservi, nei li- 
miti consentiti dal sistema di eccitazione, la sua identità (42). 
Metzger, in esperienze ormai classiche, lavorando sulla per- 
cezione del movimento reale ha potuto mettere in evidenza come 
le leggi che abbiamo definito regolatrici della percezione delle 
forme valgono anche per la percezione cinetica. Facciamo ruo- 
tare a velocità uniforme un certo numero di asticelle per mezzo 
di un disco sul quale esse sono disposte verticalmente a distanze 
l’una dall’altra varianti di caso in caso e, mediante un fascio di 
raggi paralleli, facciamo in maniera che le loro ombre vengano 
proiettate su uno schermo traslucido. L’osservatore situato dal- 
l’altra parte dello schermo vedrà pertanto solamente gli sposta- 
menti nel piano di tali ombre senza sapere da quali oggetti e 
come siano prodotte. Quando il disco, avente per es. una serie di 
sette aste di uguale altezza disposte sul diametro a distanze re- 
golari, gira lentamente, viene a proiettare sul piano dello schermo 
elementi che si spostano con moto armonico compiendo movimen- 
ti simmetrici e di uguale estensione. In questa situazione dovreb- 
bero logicamente realizzarsi nella nostra percezione una pressoc- 
chè infinita varietà di movimenti poichè ogni scontro di asticelle 
autorizzerebbe a predire due ipotesi: quella della conservazione 
(per cui l’asticella è vista incrociarsi con l’altra) o dello scambio 
di identità (per cui le asticelle vengono come a rimbalzare fra loro). 
Nella realtà si realizzano invece solo poche strutture cinetiche 
il cui ordine di preferenza è prevedibile in base alle leggi for- 
mali della organizzazione percettiva: si percepiscono cioè quelle 
figure cinetiche che dànno alla struttura il massimo di unità, di 
semplicità e di regolarità. Così si può realizzare un movimento a 
fisarmonica sul piano oppure si può avere una trasformazione ste- 
reocinetica nel senso che la struttura viene vissuta nello spazio a 
tre dimensioni, assumendo l’aspetto di una figura rigida che ruota 
od oscilla o si scompone in due ali che si muovono in diverso senso. 
Qualora si modifichi, lasciando intatte tutte le altre condizioni, la 
grandezza relativa delle asticelle, disponendole ad altezze decre- 
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scenti, il movimento oscillante si impone su quello rotatorio. Te- 
nendo presente queste leggi di struttura cinetica ho potuto, di re- 
cente, contestare l’interpretazione empiristica data da Ames al fe- 
nomeno del trapezio ruotante (3, 10). Questa « dimostrazione », 
assieme ad altre della scuola dell’Università di Princeton, è citata 
da Ames e soprattutto dai transazionisti facenti capo a Cantril per 
provare che la percezione si modifica strutturalmente in base alle 
assunzioni, aspettative, credenze del soggetto. Nel caso particolare 
il contesto stimolante è costituito da un trapezio di sottile allu- 
minio dai pannelli ritagliati e dalle ombreggiature dipinte in modo 
da sembrare una finestra orizzontale vista di scorcio. Se facciamo 
ruotare tutto il complesso ad una velocità di 2-6 rotazioni per mi- 
nuto il trapezio è visto oscillare avanti ed indietro per un arco 
di circa 100°. 

E’ chiaro, dopo quanto si è detto, che questo particolare ren- 
dimento fenomenico non è legato, come semplicisticamente vor- 
rebbe l’interpretazione dei ricercatori di Princeton, alla assunzione 
più o meno inconscia di trovarci di fronte ad una finestra rettan- 
golare che siamo abituati a vedere oscillare, ma piuttosto alle 
leggi di struttura che nel regolarizzare la figura più omogenea 
e stabile trovano nella organizzazione cinetica oscillante quel mo- 
vimento che meglio preserva tale identità col minimo possibile 
di distorsione e deformazione. 

Del resto le classiche esperienze di Musatti sui movimenti 
stereocinetici offrono in fondo una uguale dimostrazione della ten- 
denza dell’oggetto in movimento ad organizzarsi in una forma che 
rimanga al massimo omogenea ed inalterata (36). 

Altre ingegnose dimostrazioni di Metzger, che qui non è il 
caso di presentare, mostrano che si possono realizzare rendimenti 
percettivi in cui ad es. figure solide possono compenetrarsi una 
con l’altra, conservare la loro individualità, attraversarsi e allon- 
tanarsi una dall’altra. Esattamente come per il tubo del nostro 
trapezio che può tranquillamente passare attraverso le fenestra- 
ture facendo a meno della legge della impenetrabilità dei corpi. 

Il tutto perchè, con le nostre modificazioni nel contesto-sti- 
molante, che si attua con determinate velocità, tra i vari cambia- 
menti che potrebbero teoricamente essere percepiti, gli sposta- 
menti e le rotazioni di figure che mantengono la loro forma co- 
stante vengono coercitivamente preferite a quei rendimenti per- 
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cettivi che porterebbero a modificazioni, deformazioni, ingrandi- 
menti, rimpicciolimenti, ecc. (31). 

E’ inoltre doveroso aggiungere che l’analisi funzionale della 
organizzazione percettiva non si è fermata a mettere in evidenza 
le modalità dell’organizzazione formale dei percetti; a parte il 
fatto che l’organizzazione formale rappresenta, in quanto tale, un 
suo significato reperibile appunto nei rapporti funzionali che le- 
gano le parti al tutto, non mancano esperienze che hanno inda- 
gato le leggi di strutture percettive più specificatamente signi- 
ficative. 

L’opera di Michotte sta infatti a dimostrare che la connes- 
sione causale non è che il correlato fenomenico di un particolare 
processo strutturale e nella sua monografia « La perception de la 
causalité » sono realizzate ingegnose prove sperimentali che suf- 
fragano questa tesi. I trovati sperimentali di Michotte sono fon- 
dati su tecniche che utilizzano il movimento apparente dovuto 
ad illusione di identità di figura (Musatti), che è facile ottenere 
servendosi di un disco rotante. 

In questa situazione costruita per dare evidenza all’ effetto 
« lancio » si percepisce nettamente un quadrilatero A in movi- 
mento che urta un quadrilatero immobile B lanciandolo nella 
direzione della propria traiettoria: si percepisce cioè una im- 
pressione percettiva di causazione per cui viviamo l’urto dell’og- 
getto A come causa dello spostamento dell’oggetto B. 

Come riferiscono Kanizsa e Metelli in un loro recente la- 
voro (21), già questa prima basilare esperienza parla a favore 
della genuinità percettiva della impressione di causalità contro ap- 
punto la teoria di Hume che, dopo aver affermato che esiste sol- 
tanto una successione di eventi indipendenti, conclude che le con- 
nessioni che noi viviamo sono dovute all’abitudine e quindi alla 
aspettativa di veder seguire ad un evento un altro particolare e- 
vento. Per Hume cioè lo stesso carattere percettivo della impres- 
sione causale sarebbe apparente, illusorio in quanto dovuto in 
realtà ad un giudizio inconsapevole (l’evento B segue sempre l’e- 
vento A, quindi l’evento A provoca l’evento B). 

In realtà nella situazione qui mostrata non vi è nè vi può es- 
sere una convinzione che il quadrato A urti e spinga il quadrato B: 
nè si attende un effetto dell’incontro del quadrato A con il qua- 
drato B. Inoltre approfondendo l’analisi funzionale di questo pro- 
cesso percettivo, si constata che il verificarsi del fenomeno dipende 
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da una serie di condizioni che possono essere isolate, messe in 
combinazione, poste a conflitto sì che risultano essere queste le 
regolatrici dell’instaurarsi della percezione della causalità. 

Tali condizioni sono, ad es., la priorità temporale del movi- 
mento, il rapporto di velocità fra i due oggetti, la lunghezza e la 
coincidenza delle traiettorie, il loro verso e loro direzione, l’interval- 
lo di tempo fra l’urto ed il movimento dell’oggetto lanciato (21). 

Combinando opportunamente alcune di queste condizioni in 
maniera che si rinforzino a vicenda si possono ottenere impressio- 
ni di causalità in situazioni in cui si realizza percettivamente un 
effetto fisicamente assurdo (per es. un oggetto in moto riceve una 
spinta nella direzione del movimento e rallenta anzichè accelerare). 

Definendo come strutture dinamiche questi processi di orga- 
nizzazione di significato, si vuole indicare che certi aspetti fonda- 
mentali degli oggetti che costituiscono il mondo ‘fenomenale, ed 
in particolare, i loro caratteri di sostanzialità, di realtà o irrealtà, 
di permanenza, di connessione causale, ecc., si dimostrano legati 
a sistemi di stimolazione determinati i cui effetti sembrano larga- 
mente indipendenti dalla esperienza acquisita dopo i primi stadi 
della vita. 

L’opera sperimentale di Michotte ci dimostra dunque che la 
causalità e la sostanzialità sono in fondo delle strutture già pre- 
figurate sul piano percettivo (33). 


4. - Arrivati a questo punto sarebbe facile per il filosofo de- 
finire la psicologia della forma come nativista, deterministica, ecc.: 
è un linguaggio, questo, di sapore filosofico che, a mio parere, non 
è adatto a definire un indirizzo psicologico sperimentale. 

Infatti, come dice Musatti (37), i presupposti della psicologia 
sperimentale sono semplicemente realistici come quelli di ogni altra 
scienza empirica; altre definizioni non le si addicono. Ora, sotto 
questo aspetto, sia l’associazionismo che la scuola della forma coin- 
cidono; quello che li diversifica è la differente regola di trasfor- 
mazione dei dati del mondo fisico visti, nella teoria dell’associa- 
zione, come atomi di energia (sensazione), nella teoria della Gestalt 
come forme, campi organizzati. Per l’associazionismo era il rap- 
porto stimolo-sensazione che era focalizzato nello studio. La psi- 
cologia della forma abbandona lo studio di questa relazione alla 
indagine fisiologica per studiare, come si è detto, il costituirsi della 
esperienza percettiva fenomenica. Il presupposto realistico per- 
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mane però sempre valido ed attivo poichè non si può, ovviamente, 
rinunciare alle variazioni della costellazione degli eccitanti, poichè 
solo attraverso queste modificazioni dell'ambiente fisico- possiamo 
arrivare alla enucleazione delle leggi che regolano il costituirsi 
dell’esperienza fenomenica. 

Pertanto la psicologia della forma elimina la riduzione feno- 
menologica attuata da Husserl, seguendo in ciò una sua logica ne- 
cessità che Husserl stesso riconosce come legittima. Infatti, come 
dice Merleau-Ponty polemizzando con Jaspers, ia psicologia non 
può rinunciare a porsi il problema del formarsi, del costituirsi dei 
dati «immediati » vissuti dalla coscienza, ed in ciò il solo metodo 
possibile da seguire è la spiegazione causale fisicalista, che pre- 
suppone appunto l’esistenza di un mondo fisico assunto come tale. 
La psicologia, in altri termini, ha bisogno del realismo, « deve cre- 
dere » nella realtà esterna; può però variare, come si è visto, il 
modo di considerare questa realtà esterna e ciò fa ed attua in 
base al criterio della utilità metodologica che l’uno o l’altro modo 
di considerare la realtà possono offrirle. 

Quindi una concezione atomistica, globalistica o funzionali- 
stica della realtà diventa per la psicologia un problema interno, 
in quanto la scelta fra questi assunti ha come suo ultimo criterio 
la fecondità dei risultati e non una adesione assoluta ed incondi- 
zionata ad essa. Le eventuali accuse in questo senso, cioè di irri- 
gidimento sistematico degli assunti, non sono quindi pertinenti, 
perchè la psicologia si definisce nei suoi metodi, validati dai risul- 
tati raggiunti. Infatti lo psicologo con i termini atomista, globa- 
lista, funzionalista definisce un approccio metodologico, non una 
realtà ontologica. 

Si può pertanto concludere che il termine struttura od il ter- 
mine esperienza non significano per lo psicologo nativismo od em- 
pirismo, ma semplicemente due diverse metodologie sperimentali. 

La distinzione fatta di recente da Michotte fra sistemi di sti- 
molazione coercitivi e sistemi di stimolazione ambigua riflette, a 
mio parere, la soluzione migliore per comprendere ciò che si in- 
tende per fattori strutturali e per fattori personali nel processo per- 
cettivo. Quando cioè un sistema di stimolazione pare determi- 
nante sul rendimento percettivo del soggetto fino al punto che 
resiste alle variazioni di qualsiasi condizione centrale controlla- 
bile (attenzione, motivazione, apprendimento contrario, ecc.) noi 
avremo messo in evidenza un fattore strutturale ed il sistema di 


stimolazione sarà detto coercitivo; quando inceve il rendimento 
percettivo si rivela dipendente dalle variazioni delle condizioni 
centrali avremo messo in evidenza un fattore personale ed il si- 
stema di stimolazione sarà detto ambiguo (33). 


5. - Queste esemplificazioni costituiscono, evidentemente, dei 
casi estremi: la grande quantità dei gradi intermedi permette di 
concludere che nella realtà del processo percettivo confluiscono 
in unità differenzialmente organizzate fattori strutturali e fat- 
tori personali. L'analisi scientifica deve cercare di isolarli pre- 
cisando il senso e la funzione che essi hanno nella organizzazione 
d’insieme che appare «immediatamente » alla coscienza del per- 
cipiente. 

Sotto questo aspetto le ricerche che, seguendo l’orientamento 
sociale di derivazione pragmatistica, hanno di recente tentato di 
dare evidenza ai fattori della storia personale sul processo per- 
cettivo, non devono essere considerati in opposizione alle ricerche 
della psicologia della forma, ma una necessaria integrazione. Non 
so se questi ricercatori hanno, nella costruzione della loro metodo- 
logia, tenuto conto del fatto che per Dewey (12) la percezione non 
è attività affatto diversa da quella che potrebbe pensarsi la re- 
stante parte dell’attività organismica: cioè la risoluzione, mediante 
le attitudini formate nel corso dell’esperienza, della situazione 
problematica. Certo è che la metodologia attuata dagli sperimen- 
tatori-del così detto « New Look » è quella di porre l’attività per- 
cettiva in vere e proprie situazioni problematiche, nel senso che 
è costretta ad operare in condizioni svantaggiose, ambigue, ove la 
costrizione dello stimolo è molto indebolita. Ciò è attuato col mo- 
strare figure ed oggetti attraverso schermi di vetro, o ad illumi- 
nazione crepuscolare, ponendo limitazioni spazio - temporali alla 
presentazione o addirittura mostrando oggetti non sufficientemente 
strutturati (forme « deboli », ambigue o polivalenti). L’ipotesi di 
lavoro che sostiene queste ricerche è che l’attività percettiva in 
queste condizioni riveli meglio, in quanto meno costretta dai fat- 
tori strutturali, l'influenza dei fattori determinanti comportamen- 
tistici e cioè i bisogni, le tensioni, i valori, le difese e le emo- 
zioni ed ovviamente lo stile delle passate esperienze (stato diret- 
tivo centrale). 

E’ tuttavia ancora difficile distinguere e caratterizzare netta- 
mente le varie tendenze all’interno di questa generale imposta- 
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zione di studio. L’impedisce soprattutto il fatto che, come è giusto 
che sia, non troviamo mai vere e proprie teorie ma solo risultati 
sperimentali che interessano aspetti particolari dell’atto percet- 
tivo investigato con tecniche le più diverse. Seguendo Allport di- 
remo che questo vasto materiale può essere presentato sotto quat- 
tro ipotesi speciali. 

a) I bisogni organici tendono a determinare ciò che è per- 
cepito. Levine, Chein, Murphy (25) presentarono a dei soggetti, 
posti a digiuno per periodi diversi di tempo, un certo numero di 
figure ambigue di oggetti includenti figure di cibo. I disegni, al- 
cuni dei quali colorati ed alcuni in bianco e nero, furono mostrati 
dietro uno schermo ed uno sfondo di vetro. I risultati mostrarono 
una frequenza di risposte aventi come oggetto il « cibo » maggiore 
nei soggetti affamati rispetto a un gruppo di controllo normo- 
nutrito. 

b) L’effetto di punizioni e ricompense sopra ciò che è per- 
cepito fu dimostrato da Schaefer e Murphy (41). Questi ricerca- 
tori usarono come stimolo contesti di figure ambigue o reversibili. 
I disegni furono preparati in modo che costituissero una linea ir- 
regolare tracciata verticalmente attraverso un circolo in modo tale 
che le due metà. del circolo potessero essere viste come il profilo 
di una faccia (vedi fig. 3). Le due facce venivano tagliate in modo 
da poter essere presentate al soggetto separatamente. Ogni volta 
che una delle due facce veniva esibita il soggetto veniva ricom- 
pensato e con ogni presentazione dell’altra faccia veniva punito (ri- 
compense e punizioni consistenti nel dare o nel togliere piccole 
somme di denaro). Accurati controlli furono stabiliti usando due 
di tali paia di stimoli e variando i membri puniti o i ricompen- 
sati per due gruppi di soggetti. Dopo il periodo di addestramento 
le figure furono riunite e le due parti, unite nel circolo completo, 
furono mostrate ai soggetti tachistoscopicamente con una esposi- 
zione tanto breve da permettere una reversibilità figura-sfondo. Fu 
trovata una marcata tendenza a percepire come figura la parte 
ricompensata. 

c) Il valore individuale degli oggetti influisce sulla velocità 
di riconoscimento. 

Postman, Bruner e Mc Ginnies sottoposero ad inchiesta un 
gruppo di soggetti per conoscere i loro giudizi dal punto di vista 
economico, estetico, sociale, politico, religioso e filosofico. Agli stessi 
soggetti presentarono poi tachistoscopicamente, con tempo di e- 
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sposizione progressivamente crescente, una serie di parole aventi 
riferimento con quegli aspetti attitudinali prima saggiati. I risul- 
tati mostrarono che le parole aventi un riferimento positivo con 
le attitudini del soggetto erano riconosciute ad un tempo di espo- 
sizione significativamente più basso di quello richiesto dalle pa- 
role aventi un riferimento negativo (39). 

Mc Ginnies, con tecnica fondamentalmente analoga, trovò che 
il tempo di riconoscimento si innalza notevolmente per le parole 
spiacevoli o «tabù» (difesa percettiva) (27). 

d) Il valore dell’oggetto influisce sulla grandezza percepita. 

Bruner e Goodman mostrarono, in opportune condizioni spe- 
rimentali delle monete di vario valore (1, 5, 10, 25, 50 cents) a 
gruppi di bambini di vari strati sociali con il compito di riprodurne 
la grandezza con apposito apparecchio. I risultati dettero evidenza 
al fatto che i bambini poveri sopravvalutavano la grandezza del- 
le monete (6). 

Questa stretta corrispondenza fra valore ed accentuazione per- 
cettiva non è stata, nei controlli effettuati da altri sperimentatori, 
sempre riconfermata. 

Esperienze più recenti (34) sembrano mettere in relazione tali 
deformazioni percettive più a tratti generali della personalità che 
a meccanismi specifici a carattere motivazionale. 


I concetti più chiaramente definiti di questa opera sperimen- 
tale sono dunque quelli di « sensibilizzazione percettiva », rife- 
rentisi alla soglia di riconoscimento di oggetti significativi per il 
percipiente, che comprende il concetto di «risonanza » e di « di- 
fesa » percettiva, a seconda che la soglia sia abbassata o elevata 
rispetto a quella per oggetti di significato neutro; e di « accen- 
tuazione percettiva » riferentisi alle variazioni di grandezza per- 
cepite degli oggetti in relazione al significato che hanno per il 
soggetto. 

La sperimentazione fin qui condotta offriva altri dati, tutta- 
via, che erano rimasti esclusi da questa prima formulazione della 
teoria, mentre molti potevano essere interpretati diversamente, 
o, soprattutto, più correttamente, ed altri ancora risultano dovuti 
ad inesattezze tecniche sperimentali. 

Tutto ciò condusse ad un’altra formulazione molto più com- 
prensiva, rigorosa ed in accordo con dati, imperniata sul concetto 
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di «ipotesi percettiva », da cui la denominazione di « hypothesis 
theory ». 

Supponiamo che ad un individuo venga presentato un oggetto 
in scarse condizioni di illuminazione, cosicchè non sia possibile 
di primo acchito, una percezione esatta; pur non percependo niente 
di definitivo, il soggetto riceve delle informazioni, degli indizi dal 
complesso stimolante, indizi sufficienti a permettergli di formu- 
lare qualche ipotesi sulla natura dell’oggetto. Potrà succedere che 
alcune di queste ipotesi vengano senz’altro scartate, perchè ina- 
deguate alla situazione effettiva; altre invece potranno tenere il 
campo più a lungo, ma infine, attraverso un continuo paragone 
tra ipotesi ed informazioni, l’individuo riuscirà a scegliere quella 
ipotesi che gli sembrerà più adatta. 

Il processo ora descritto è una osservazione non rara della 
comune vita di tutti; così come se ne è ora parlato, si svolge a li- 
vello del ragionamento, è cioè un processo cosciente; ma Bruner 
e Postman pensano che lo stesso processo si svolga, in maniera in- 
conscia, in occasione di qualunque fenomeno percettivo. La sti- 
molazione sensoriale fornisce gli indizi atti a suscitare un certo 
numero di ipotesi: esse vengono provate e controllate con gli in- 
dizi: molte vengono scartate, una viene scelta; si ha così la per- 
cezione definita. In questo giuoco di prove ed errori molti sono i 
fattori che entrano in campo. Innanzi tutto il carattere struttu- 
rale del materiale percettivo; il paragone di cui sopra, si svolge 
appunto in funzione delle caratteristiche formali dell’oggetto, per- 
ciò in definitiva sono queste ultime che determinano il rifiuto o 
l'accettazione di una ipotesi. Altro fattore è l'ammontare delle in- 
formazioni; se, ad esempio, l’oggetto da percepire è un orologio 
posto su di un tavolo, in buone condizioni di illuminazione ed os- 
servato da breve distanza, è evidente che le informazioni sono 
tante da non permettere un eccessivo gioco di paragone con di- 
verse ipotesi. 

Pur tuttavia, anche qui può esercitare il suo peso un altro 
fattore, più chiaramente evidente quando le informazioni siano 
scarse: la forza dell’ipotesi. Se il soggetto è stato abituato per 
lungo periodo di tempo a vedere su quel tavolo un calamaio al 
posto dell’orologio, può accadere che, se non vi presta eccessiva 
attenzione, « viva » quell’oggetto come un calamaio. 

Oltre alla passata esperienza, altri sono i fattori che deter- 
minano la forza di una ipotesi. E’ facilmente comprensibile che, 
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a parità di altre condizioni, verrà più frequentemente suscitata 
quella ipotesi, la cui conferma soddisferebbe le tendenze, i biso- 
gni dell’individuo (si ricordino le esperienze con oggetti in ina- 
nizione). 

Il «sostegno motivante » è quindi una delle determinanti del- 
la forza delle ipotesi. Un’altra è il « sostegno cognitivo »: quanto 
più fermamente una ipotesi è inserita in una organizzazione co- 
gnitiva bene strutturata, tanto maggiore sarà la sua forza. Come 
ultimo fattore basti ricordare il «consenso sociale »: il fatto che 
molti altri osservatori siano d’accordo, conferma e rafforza una 
ipotesi. 

Riassumendo, la forza di una ipotesi è in funzione del numero 
delle sue passate conferme, ossia dell’esperienza passata, ed inol- 
tre del substrato motivante, del substrato cognitivo, del consenso 
sociale. 

La forza dell’ipotesi è rivelata dall’entità delle informazioni 
necessarie per negarla. Quanto più forte è una ipotesi tanto meno 
saranno le informazioni necessarie per confermarla e tanto più 
quelle necessarie per negarla. E, per converso, se una ipotesi è 
debole occorreranno poche informazioni contrarie per negarla, mol- 
te positive per confermarla. A tale proposito Postman porta un 
esempio esplicativo molto chiaro: se un individuo ha il pregiudi- 
zio radicato che tutti i negri siano sporchi, qualora incontri un 
negro gli basteranno pochi lati negativi del suo aspetto per con- 
fermare tale pregiudizio, mentre invece richiederà una accurata 
ispezione soddisfacente il negarlo. 

Da quanto sono venuto via via esponendo, già si intravvede 
quale sia il ruolo dell’ipotesi nel processo conoscitivo. In definiti- 
va, l’ipotesi scelta influisce per non piccola parte sulla struttura- 
zione della percezione. Ciò si rende particolarmente evidente nel 
caso di materiale percettivo ambiguo: allora le informazioni-sti- 
molo (come le chiama Postman), sono scarse, di modo che è tanto 
maggiore l’importanza della forza della ipotesi. Questo spiega l’u- 
tilità delle tecniche proiettive, ad esempio del reattivo di Rorschach, 
nelle indagini cliniche. In questi casi è proprio l’ipotesi la vera causa 
della strutturazione e della segmentazione del campo. Ma vi sono 
ipotesi che, per la loro spiccata forza, determinano la strutturazio- 
ne del campo anche in condizioni di notevole informazioni-stimolo 
contrarie. Si tratta in questo caso di «ipotesi monopolistiche » 
(Postman) che deformano il materiale percettivo. Di questo tipo 
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sono i processi percettivi che si svolgono nell’ambito di un pre- 
giudizio (stereotipie sociali) e le illusioni (queste ultime da in- 
tendersi nel senso clinico psichiatrico). V’è infine da ricordare 
che ipotesi particolarmente forti possono diventare operanti, da 
determinare quindi una percezione, anche in presenza di informa- 
zioni-stimolo minime se non addirittura nulle. Questa affermazio- 
ne, che può sembrare avventata, pure è stata dimostrata speri- 
mentalmente con ricerche sul condizionamento sensoriale (Ellson). 

Come è stato notato (11) questa intensa ripresa di studio nel 
campo della psicologia della percezione non è esente da critiche: 
spesso le posizioni epistemologiche che guidano gli esperimenti 
non sono sempre chiarite con la conseguenza che, nella interpre- 
tazione dei risultati, si rischia di cadere in generalizzazioni che 
non rispettano i requisiti necessari ad un principio esplicativo op- 
pure mancano di precisare il livello. descrittivo a cui possono 
applicarsi. 

Nell’unità del percetto possiamo infatti analizzare diversi a- 
spetti: quello dimensionale che si riferisce alle caratteristiche 
variabili in modo continuo, e quindi misurabili (grandezza, lu- 
minosità, ecc.); quello configurativo che si riferisce alla forma, 
alla struttura del percetto; quello significativo e quello, più diffi- 
cilmente precisabile, che riguarda la rilevanza personale del per- 
cetto cioè la sua valenza affettiva per il percipiente. 

Le teorie proposte sono spesso fondate su esperimenti inte- 
ressanti uno solo di questi aspetti, senza che venga esplicitamente 
dichiarato il loro limite, ed in più con la pretesa di valere come 
comprensive di tutti gli aspetti, con il risultato che le varie teo- 
rie spesso si scontrano per il mancato riconoscimento di appli- 
carsi a settori diversi. E’ però importante segnalare che una stessa 
esigenza accomuna tutte le tendenze: non isolare le attività psi- 
chiche ma vederle in reciproca connessione entro l’organizzazione 
comprensiva della personalità (4). 


6. - Questo breve excursus nella storia della psicologia della 
percezione ha messo abbastanza chiaramente in luce, io credo, 
come la sperimentazione scientifica sia molta attenta alle impo- 
stazioni filosofiche. 

In realtà non potrebbe essere altrimenti: un esperimento non 
è il mero accertamento di un fatto ma la prova di conferma di 
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una interpretazione di un fatto; ora questa ipotesi sul fatto da che 
cosa nasce? 

Certamente dagli indizi ricavati da risultati emersi da espe- 
rimenti analoghi; ma per trovare indizi da una serie di risultati 
non bisogna interpretarli, scegliere un aspetto rilevante di essi? 
Questa scelta incondizionata io credo sia un atto filosofico e bi- 
sogna dire che questo assunto mi è confermato dalle considera- 
zioni sopra sviluppate e cioè che le scelte maggiori, nell’evolu- 
zione della psicologia sperimentale della percezione, sono nate in 
determinate atmosfere culturali più o meno filosoficamente definite. 

Così, prescindendo dal generale presupposto realistico, l’im- 
postazione meccanicistico-associazionistica ci ha dato i metodi ed 
i risultati della psicofisica, ancora oggi altamente apprezzati nelle 
indagini neurofisiologiche; l'impostazione fenomenologica ci ha 
dato le leggi strutturali dell’organizzazione percettiva con la psi- 
cologia della forma; il funzionalismo ed il pragmatismo ameri- 
cano ci forniscono tecniche e risultati sui fattori personali e so- 
ciali nella percezione. 

Tuttavia, e qui lo scienziato si riscatta, per così dire, dalla 
sudditanza filosofica, se incondizionata è la scelta non è incondi- 
zionato l’uso in quanto, come ho tentato di mettere in evidenza, 
il criterio che dà valore ad una impostazione è quello della mas- 
sima capacità descrittiva ed esplicativa con un massimo di sem- 
plicità o parsimonia dei principii necessari. 

Da qui si comprende agevolmente la strumentalità, per lo 
scienziato, delle impostazioni filosofiche che valgono non come as- 
serto sulla realtà ma come ipotesi di lavoro la cui arbitrarietà è 
ridotta, pragmatisticamente, dai risultati che sul piano scientifico 
esse dànno. 

Lo scienziato, quindi, e lo psicologo in particolare, avendo 
davanti a sè tanta parte del suo campo di studio ancora inesplo- 
rata, è aperto alla filosofia, dalla quale attende nuove intuizioni 
sulle quali lavorare sperimentalmente. 

Ma non solo in questo senso lo psicologo guarda alla filosofia. 
Se pensiamo che questa concezione pragmatistica dei presupposti 
scientifici è un merito della filosofia postromantica, dalla prima 
critica della scienza fino al contemporaneo neo-positivismo logico, 
è chiaro che lo scienziato desidera l’interessamento dei filosofi per 
essere messo in guardia da impedimenti interpretativi che mentre 
filosoficamente costituiscono solo delle ingenue metafisiche, dal 
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punto di vista scientifico sarebbero gravemente pregiudizievoli al- 
l'incessante correzione e revisione delle teorie, ipotesi, senza cui 
la scienza esisterebbe solo di nome (1, 40). 

Ma tornando infine alla situazione attuale della psicologia del- 
la percezione, quali scelte può fare lo psicologo di fronte alle tre 
impostazioni di studio, di cui si è finora discusso, che avanzano 
ciascuna il loro diritto ed il loro merito a trattare un settore di 
studio non coperto dalle altre? 

Si possono assumere due scelte: una è quella di rifinire il 
corpo di conoscenza offerto da ciascuna, contribuendo alla defini- 
zione dei loro postulati esplicativi, in attesa di trovare una impo- 
stazione più basilare che trasformi questi postulati in casi parti- 
colari di un sistema generale; l’altra è quella di considerare questi 
tre sistemi (associazionistico, gestaltistico, funzionalistico) come la 
concettualizzazione di tre aspetti astratti della realtà concreta, 
« pluriversa » (come direbbe James). 

Entrambe le soluzioni allo stato presente della conoscenza 
sono scientificamente corrette ed io penso filosoficamente « neu- 
tralizzate » qualora si eviti l’assunto, per la prima, di ritenere che 
l’ipotetico sistema generale sia la realtà soggiacente alla perce- 
zione, per la seconda di ritenere che questi tre aspetti costituisca- 
no realtà distinte o «fasi» del processo percettivo e che perciò 
non possano essere unificati. La posizione dello psicologo speri- 
mentale è, nel caso che accetti la prima scelta, di tentare genera- 
lizzazioni verificabili attraverso l’esperimento; nel caso che ac- 
cetti la seconda scelta di lavorare in dettaglio per chiudere i vuoti 
ancora esistenti. 


E’ chiaro che, sotto questa luce, le « polemiche » non hanno 
ragione di sussistere poichè il lavoro da fare è piuttosto quello 
di analizzare i dati, cogliere incongruenze, formulare e provare i- 
potesi attraverso l’esperimento; ed è quello che gli psicologi fanno. 
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FASTENTAZIONE SENESE SNSTER® 
bD'FiS! TO MMEASOTDFEAONTENTOa 


III° - LA « TENTATIO AB HOSTE » 


A) - ESISTENZA DI SATANA. 
1) - Bibbia e Tradizione. 


Esula dalla nostra intenzione di trattare dell’esistenza di uno 
spirito malvagio aleggiante nel mondo, il demonio, e perciò ri- 
mandiamo per una completa informazione sull’argomento a quelle 
opere che se ne occupano « ex professo ». Solo a titolo di comple- 
tezza e solo nella misura richiesta dall’argomento del presente stu- 
dio, ne diamo alcuni cenni. 

L'esistenza del demonio è sempre stata ammessa da tutti i 
popoli fin dalle più antiche età: la coscienza di una particolare 
economia del male è sempre stata viva, e molte religioni antiche 
l'hanno avuta come verità basilare di tutta la loro concezione del- 
l’universo (99). A noi interessa la concezione ebraica e cristiana. 

La Bibbia ci presenta il demonio fin dalla sua comparsa nel 
mondo all’origine della tentazione dei Progenitori (Gen. III, 1-6). 
La storia della credenza nel demonio subisce nel pensiero biblico 
battute di arresto o di sviluppo a seconda dei vari momenti sto- 
rici del popolo ebraico (100). Nell’antichità infatti, la dottrina sui 
demoni fu messa poco in luce forse per timore di compromettere 


* La prima parte di questo studio è stata pubblicata in « Sapienza » nn. 1-2 
a. 1957 - pp. 23-51. 


(99) Si possono consultare con frutto, a proposito di questa credenza comune a 
tutte le religioni, opere di carattere generale come le varie enciclopedie. Ne indi- 
chiamo quattro facilmente consultabili: Enciclopedia Italiana. Treccani; Enciclopedia 
Cattolica, Salani 1950; Enciclopedia Ecclesiastica, Milano; Dizionario delle Opere, 
Bompiani (quest’ultima per le opere letterarie sul demonio). A queste opere si ag- 
giungano quelle sulla Storia delle religioni, come per es. l’opera curata dal P. Tacchi- 
Venturi S. J. ed. UTET 1934; il « Manuale di Storia comparata delle Religioni q di 
W. Schmidt, Brescia, 1949, ed. 4; così pure il libro degli « Etudes Carmelitains » in- 
titolato « Satan » (di cui oggi esiste anche l’edizione in lingua italiana), ed. Désclée-B, 
1948 che può considerarsi uno dei migliori su questo argomento. 


(100) Cfr. « Satan » op. cit.: A. Frank-Duquesne, « Refferions sur Satan en marge 
de la tradition Judéo-Chrétienne », pag. 179. 
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il monoteismo ebraico (101). Con l’esilio di Babilonia invece la 
credenza nel demonio aumenta considerevolmente e di ciò ne fan- 
no fede specialmente i libri apocriti del tempo, nei quali il de- 
monio viene ad assumere diversi nomi e diverse funzioni (102). 
L'esistenza del demonio è insegnata dalla Chiesa come dogma 
di fede. Essa non ha mai avuto l’occasione di dover definire so- 
lennemente questa verità perchè comunemente ammessa da tutti. 
I pochi testi dei Concili che parlano del demonio si riferiscono ad 
errori particolari circa la sua natura ed il suo modo di agire (103). 


2) - Gerarchie diaboliche. 


Se sull’esistenza dei demoni non vi sono testi speciali in San 
Tommaso dato che tale dottrina è presupposta come dottrina di 
fede, non mancano invece alcuni testi che parlano dell’ordine ge- 
rarchico in cui sono disposti i demoni fra loro e che possono avere 
una certa importanza per il nostro argomento. La dottrina sulla 
« praelatio inter daemones » è anch’essa ritenuta da tutti i Padri 
e comunemente accettata nella teologia cattolica, quantunque non 
sia stata oggetto di definizioni conciliari. 


(101) Cfr. Bernareggi-Meli, Enciclopedia Ecclesiastica, Milano, 1944, sotto la voce 
« Demoni ». 

(102) Anche nella Bibbia tale credenza è sempre più documentata nei libri più 
recenti. Mentre il demonio riesce a persuadere Adamo, Giobbe al contrario è tentato 
invano (Job. 1, 2; 2, 6). In questi due luoghi il demonio appare nemico della virtù e 
della felicità umana. Zaccaria ha una visione in cui Satana accusa il Sommo Sacer- 
dote ed è ancora Satana che induce David a fare il censimento del suo popolo con- 
trariamente alla volontà di Dio (I Paralip. 21); a lui allude la Sapienza (2, 24) nel 
testo « invidia autem diaboli mors introivit in orbem terrarum ». In Tobia si ricor- 
dano più volte il demonio Asmoneo e i suoi seguaci (Tob. 3, 8; 6, 8-13). Dal Giudai- 
smo la credenza nel demonio passò nel Cristianesimo: nel Nuovo Testamento è Sa- 
tana che attacca direttamente il Salvatore nel deserto (Matt. 4, 3); che domanda di 
passare al vaglio gli Apostoli (Luc. 22, 31) e che tenta Giuda (Jo. 13,2), Anania e 
Saffira (Act. 5, 3); S. Paolo nelle sue lettere mette più volte in guardia contro di lui 
(Eph. 6, 11; I Cor.07, 53 I Cor. 2, 11; I Tim. 3,7; ecc.) e S. Pietro lo descrive come 
un leone ruggente che cerca di divorare la sua preda (5,8); mentre nell’Apocalisse il 
demonio è accusato di essere il principale autore delle persecuzioni contro i cristiani 
(Apoc. 2, 10). Quanto all’origine dei demoni la letteratura apocrifa presenta più tra- 
dizioni: la più antica sembra essere quella che si legge nel Libro di Henoc (6-16): 
duecento angeli si lasciarono sedurre dalle figlie degli uomini e da queste unioni 
colpevoli nacquero dei giganti (cfr. Gen. 6, 1): i loro spiriti sono nelle viscere della 
terra per nuocere al genere umano. Secondo lo stesso libro, come pure secondo il 
Libro dei Giubilei e quello del Testamento dei Dodici Patriarchi, esistevano spiriti 
malvagi anteriormente a questa caduta di un gruppo di angeli buoni. 

(103 In particolare vedi Concilio di Braga (Portogallo) dei 561 in cui si definisce 
contro i Manichei che il demonio, creato da Dio come angelo buono e caduto nella 
colpa per propria volontà, non è da identificarsi con il principio del male (Denz. 
237); Concilio di Sens in Gallia del 1140 contro Pietro Abelardo (Derz. 383); Concilio 
Oec. XII o Lateranense IV del 1212, sul peccato del demonio (Denz. 427) e poi nel 
1687 con decreto del S. Ufficio e con la Costit. « Coelestis Pastor» (Denz. 1261-1276) 
venivano condannate alcune proposizioni di Michele de Molinos che spiegava l’azione 
del demonio senza salvare sufficientemente ia libertà umana. 
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I testi di S. Tommaso al riguardo si trovano nei Commenti alle 
Sentenze, nella Summa Theologiae e nel Commento alla Lettera 
agli Efesini (104). 

La dottrina del S. Dottore è basata specialmente sul concetto 
della sapienza ordinatrice di Dio dalla quale deriva, sia in cielo 
che in terra, ogni potestà: perciò deve necessariamente avere un 
ordine speciale anche quel potere concesso agli angeli e ai demoni 
nella loro azione sugli uomini. In particolare, avendo i demoni la 
potestà di tentare gli uomini e quella di punire i dannati, bisogna 
dire che fra i demoni esiste una gerarchia speciale a seconda di 
questi due uffici. La Summa Theologiae ci offre maggiori precisa- 
zioni. S. Tommaso ne tratta nella prima parte in una questione 
intitolata « De ordinatione malorum angelorum » (105). 

I demoni ottengono diverse gerarchie quanto alla loro natura 
angelica, e secondo questa considerazione, dato che la natura an- 
gelica dei demoni come tutte le cose create riflette la bontà di 
Dio, deve essere buona in se stessa e come tale ordinata dallo stes- 
so Creatore. Anche nelle cose di questo mondo — osserva S. Tom- 
maso (I. c.) — le inferiori devono servire alle superiori e le azioni 
delle prime sono sorrette dalle azioni delle altre. Questo speciale 
ordinamento nei demoni si chiama « praelatio ». Una volta am- 
messo il fatto e spiegato secondo una convenienza insita nell’atto 
stesso della creazione divina, S. Tommaso si domanda quanti or- 
dini esistono tra i demoni. 

Fra gli angeli buoni gli ordini sono diversi: la Bibbia e la 
Tradizione ne nominano un certo numero: Cherubini, Serafini, 
Troni, Arcangeli, Angeli, Virtù, Dominazioni, Principati e Potestà. 
Anche fra i demoni esistono alcune di queste gerarchie. S. Tom- 
maso risponde con sicurezza (106): l’esercizio di una qualunque 
potestà include sempre un esercizio di giustizia, sia che si tratti 
di una giustizia esercitata per virtù propria o per commissione da 
parte di un altro: l’esercizio di essa proviene sempre da chi ha in 
propria mano il potere. La giustizia divina è la prima fonte da cui 
deriva un tal potere ai demoni, e perciò, in quanto essi la appli- 


(104) I, q. 109; II Sent. Dist. IV, q. 1, a. 4; IV Sent. Dist. XLVII, q. 1, a. 2, q. 
4, sol. 4, ad 1. 

(105) I, q. 109, art. 1: « Utrum ordines sint in daemonibus »; art. 2: « Utrum in 
eis sit praelatio »; art. 3: « Utrum unus illuminet alium »; art. 4: « Utrum subiician- 
tur praelationibus bonorum angelorum ». 

(106) Cfr. cap. 6, lect 2 sulla frase: « Quoniam non est nobis colluctatio adversus 
carnem et sanguinem, sed adversus principes et potestates, adversus mundi rectores 
tenebrarum harum, contra spiritualia nequitiae in coelestibus ». 
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cano in concreto tentando gli uomini sulla terra e punendoli per 
l'eternità una volta dannati, si distingueranno in due gerarchie 
diaboliche: i Principati, destinati ad influire maleficamente sullo 
uomo spingendolo al peccato, e le Potestà, destinate invece a tor- 


mentare eternamente coloro che avranno acconsentito al pec- 
cato (107). 

Quanto al luogo dove si trovano i demoni, S. Tommaso ac- 
cenna più volte (108) all’« aér caliginosus »: termine col quale si 
vuole indicare il luogo nel quale si trovano i demoni allorchè ten- 
tano gli uomini al peccato, mentre l’inferno è destinato ad essi in 
ragione della loro colpa e della dannazione dei peccatori.. Che cosa 
sia questo « aer caliginosus » S. Tommaso non lo dice: evidente- 
mente si tratta solo di un termine col quale si vogliono distinguere 
i vari luoghi dove i demoni applicano la loro potenza: luoghi del 
tutto speciali (109) giacchè non sottoposti alla legge della materia: 
si dice che i demoni sono in un luogo fisico solo per applicazione 
della loro virtù ad un dato corpo e quindi si deve parlare piutto- 
sto di « presenza » speciale di un demonio in un dato luogo. 


(107) Siccome i demoni sono decaduti da tutti gli ordini gerarchici della milizia 
angelica del cielo, perchè dobbiamo porre solo queste due gerarchie fra i demoni? 
S. Tommaso risponde ingegnosamente: decaduto con il. peccato, il demonio non perdè 
certamente la sua natura angelica che, a seconda dei vari ordini angelici, rimase più 
o meno perfetta nei demoni. Però i demoni non godono più del loro nome di Che- 
rubini, Serafini e Troni perchè tali nomi, indicando una relazione a Dio (cfr. I, q. 
108), non possono essere più applicati ai demoni che invece si sono allontanati da 
Lui. Così pure il nome di Angeli e di Arcangeli non compete più ai demoni se non 
specificandolo col termine « Satana »; lo stesso si dica per il nome di Virtù e Do- 
minazioni che significano l’ufficio di servire Dio: non rimangono altro che i nomi 
di Princîpati e Potestà che come abbiamo visto, differiscono tra loro solo per l’uf- 
ficio di tentare gli uomini oppure di tormentarli nell’inferno. 

(108) «...daemonibus duplex locus poenalis debetur. Unus quidem ratione suae 
culpae, et hic est infernus. Alius autem ratione excrcitationis humanae, et sic debetur 
cis caliginosus aer..., daemones in hoc aere caliginoso sunt ad nostrum exerci- 
tium... Sed post diem iudicii omnes mali, tam homines quam angeli, in inferno 
erunt; boni vero in coelo ». (I, q. 64, a. 4). - « Dicendum est quod daemones licet 
non actu alligentur gehennali igni (dum tentant homines), dum sunt in aere isto ca- 
liginoso, tamen ex hoc ipso quod sciunt illam alligationem sibi deheri, corum poena 
non diminuitur » (ib. ad 3). - « Aer iste caliginosus non assignatur daemonibus quasi 
locus in quo recipiant retributionem pro meritis, sed quasi competens officio eorum 
inquantum deputantur nobis ad exercitium. Et ideo inter receptacula de quibus nune 
agitur, non computatur; primo enim eis deputatur ignis inferni ut patet Matt. 25, 41 ». 
(Suppl. q. 69, a. 7 ad 4; cfr. anche Comm. ad Eph. 6, 12). 

(109) I, q. 52, a. L: « Utrum angelus sit in loco ». Il termine di luogo applicato 
ai corpi e agli angeli è un termine equivoco. Mentre il corpo è in un luogo per la 
sua estensione (o per presenza quantitativa) l’angelo è invece in un luogo perchè 
applica ad un dato corpo la sua potenza: « equivoce tamen dicitur angelus esse in 
loco et corpus... angelus dicitur esse in loco corporeo non ut contentum, sed ut con- 
tinens aliquo modo ». 
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-— —_____ 


B) - NATURA DI SATANA. 
1) - Natura angelica. 


Nel Conciglio di Braga (Portogallo) del 561, sotto il Papa Pe- 
lagio II, fu definito contro i Manichei ed i Priscillianisti, che non 
esisteva un Sommo principio del male, mentre invece esisteva il de- 
monio, che, prima della colpa, era stato creato da Dio come angelo 
buono (110) Da questo testo conciliare risulta che il demonio ha 
in comune con gli angeli buoni la natura angelica, e tutta la dif- 
ferenza è data da una diversa condizione che riguarda lo stato di 
grazia e di colpa. Perciò parlando della natura del demonio do- 
vremo rifarci alla dottrina teologica che riguarda la creatura an- 
gelica come tale. 

S. Tommaso tratta degli angeli nella prima parte della Sum- 
ma Theologiae quando, dopo aver parlato della creazione in se 
stessa, svolge la dottrina che riguarda le creature che distingue in 
tre categorie: creature puramente spirituali, creature puramente 
materiali e creature miste di spirito e materia (1’ uomo). Delle 
creature spirituali, cioè degli angeli, ne tratta dalla q. 50 alla 
q. 64 e dalla q. 106 alla q. 114, spiegandone la natura e l’operazione. 
La dottrina tomistica sugli angeli si appoggia a dei principi filo- 
sofici fondamentali e, com’è solito fare quando si tratti di fornire 
argomenti di convenienza su quelle realtà che superano il nostro 
mondo umano e l’oggetto specifico della nostra intelligenza, il S. 
Dottore si riferisce al nostro modo d’essere e d’agire che, traspor- 
tato analogicamente in un piano superiore, ci permetterà di capire 
in qualche modo gli elementi necessari di codeste realtà superiori 
alla nostra intelligenza: così si comporta il S. Dottore anche ri- 
guardo agli angeli. 

Tutta la dottrina tomistica che li riguarda è infatti ricalcata 
sulla psicologia umana. La nostra anima, pur essendo legata ad 
un corpo, è e rimane essenzialmente spirituale e per questo offrirà 
analogie chiarissime che serviranno a spiegarci l’essere e l’agire 
di creature che, non destinate all’unione con un corpo, sono del 
tutto spirituali. In breve, della psicologia umana è rigettato, trat- 
tandosi di angeli, tutto ciò che ha una connessione col corpo di 


(110) « Si quis dicit diabolum non fuisse prius bonum angelam a Deo factum 
nec Dei opificium fuisse naturam eius, sed dicit cum ex tenebris emersisse mec ali- 
quem sui habere auctorem, sed ipsum esse principium atque substantiam mali, sicut 
Manichaeus et Priscillanus dixerunt, anathema sit» (Denz. 227). 
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cui siamo composti e potenziato invece ciò che riguarda propria- 
mente la nostra natura spirituale. Ciò è possibile secondo S. Tom- 
maso che più volte afferma nelle sue opere che l’anima umana 
rimane sulla stessa linea della natura angelica: « Le nostre anime, 
secondo l’ordine di natura, sono quasi contigue agli angeli, come 
l'angelo inferiore al superiore » (111). 

Il principio filosofico fondamentale è quello che riguarda lo 
oggetto proprio della nostra intelligenza: esso è l’essenza delle co- 
se materiali, cioè quello che in esso vi è di universale e necessario 
(112), cioè ancora, con una espressione molto usata da tutti i filo- 
sofi scolastici, l'essenza delle cose materiali astratta dalle sue con- 
dizioni di singolarità e concretezza, in modo da divenire propor- 
zionata al lume della nostra intelligenza. L’oggetto così inteso ot- 
tiene la funzione di forma dell’intelletto, mentre quest’ultimo si 
comporta come materia: S. Tommaso spiega così in che modo la 
intelligenza venga informata dall’oggetto attraverso le specie in- 
telligibili. Così attuata, l'intelligenza procede dai principi alle 
conclusioni mediante un processo discorsivo attraverso giudizi 
comparativi: vale a dire ha un processo detto « razionale » in di- 
pendenza dalla fantasia e dall’astrazione del suo proprio oggetto 
dall’esperienza sensibile. 

Per quanto riguarda la volontà anche qui si nota una tendenza 
fortemente oggettivistica che è logica conseguenza dei principi 
posti prima. L’oggetto conosciuto dall’intelligenza viene proposto 
come un bene alla volontà nello stesso tempo che gli appetite infe- 
riori, sotto l’influsso delle diverse passioni, inclinano l’uomo a vo- 
lere il conseguimento di un dato fine. La volontà tuttavia rimane 
libera a seconda che l’oggetto viene proposto adeguatamente o 
meno dall’intelligenza come avremo occasione di spiegare meglio 
in seguito. In forza della presentazione inadeguata dell’oggetto la 
volontà umana è mutabile e può revocare liberamente i propri atti 
precedenti. 

Richiamati così brevemente questi principi fondamentali, sia- 
mo in grado di capire più a fondo la natura degli angeli come è 
esposta dalla dottrina tomistica. 


111) « Animae vero nostrae ordine naturae quasi contiguantur ipsis angelis, sicut 
angelus inferior superiori » (Quodlib. IX, q. 4, a. 10; cfr. anche De Veritate, q. 11, 
a. 3 ad 12). 

(112) S. Tommaso espone questa dottrina nei luoghi seguenti: III Sent. Dist. 23, 
q. 1; De Anima Lib. III, lect. 8; S. Theol. I, q. 12, a. 11; q. 84, a. 7, 83 q. 85, a. 5, 
8; q. 86, a. 12; q. 87, a. 2 ad 2, a. 3; q. 88, a. 2, 3; Opusc. De principio indivi- 
duationis. 
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Gli angeli sono intelligenze destinate a non unirsi ad un corpo 
e la conoscenza della loro natura è analogica alla nostra. 

Come ia psicologia umana si basava specialmente sull’oggetto 
proprio della nostra intelligenza, così la psicologia angelica — se 
è lecito esprimerci così — si basa specialmente sull’oggetto della 
intelligenza degli angeli. Esso non è l’essenza astratta delle cose 
materiali, ma è invece una specie universale nella quale vedono 
le diverse realtà; cioè le loro idee non sono universali come le 
nostre (astratte) ma in quanto oggettivamente rappresentano più 
nature con tutta la ricchezza delle singolarità racchiuse in esse. 

La proporzione tra l’intelletto angelico e l’ oggetto avviene 
così in un campo assolutamente spirituale ed incorporeo: e tale 
è la natura degli angeli. Gli angeli quindi non sono composti di 
materia e forma come noi, ma sono soltanto forme senza materia, 
cioè forme sussistenti (113), da cui ne segue che ogni angelo fa 
specie a sè (114) e che la natura è incorruttibile e immortale (115). 

Avendo un oggetto già di suo immateriale, non astratto dalla 
realtà corporea, proporzionato alla loro intelligenza, gli angeli non 
hanno bisogno di intelletto agente come noi (116). Le specie intel- 
ligibili non potendo provenire da un mondo inferiore alla natura 
angelica, provengono da ciò che le è superiore, cioè da Dio stesso 
che le infonde nella intelligenza dell’angelo al momento stesso del- 
la creazione (117). 

Sul piano naturale la scienza degli angeli è perfetta; essi non 
ragionano dai principi alle conclusioni, ma intuiscono queste nello 
stesso momento in cui intuiscono i principi (118). 

Per quanto riguarda la volontà angelica, il processo di San 
Tommaso è ancora del tutto oggettivo. La volontà degli angeli è 
libera e come appetito non si distingue in razionale e sensitivo 
(119). Hanno anch’ essi un amore naturale che si identifica con 


(113) I, q. 50, a. 2; I Sent. Dist. 8, q. 5, a. 2; II Sent. Dist. 3,-q. 1, a. 1; De ente 
et essentia, cap. 5; Contra Gent. II, cap. 50 e 51; Quodlib. IX, q. 4, a. 1; De spiri- 
tualibus creaturis, a. 1; De Substant. separat. cap. 5 e 18; Quodlib. III, q. 8. 

(114) S. Tommaso usa un esempio molto efficace: « Sicut etiam impossibile esset 
dicere quod essent plures albedines separatae aut plures bumanitates, cum albedines 
non sint plures nisi secundum quod sunt in pluribus substantiis» (I, q. 50, a. 4). 

(115) I, q. 50, a. 5; cfr: anche: I, q. 9, a. 2; II Sent. Dist. 7, q: id. a.Xi Gontra 
Gentes II, cap. 55; De Potentia q. 5, a. 3; Compendium Theol. cap. 74. 

(116) I, q. 54, a. 4; q. 79, a. 3; Contra Gent. I, cap. 96. 

(117) I, q. 55, a. 2; II Sent. Dist. 3, P. II, q. 2, a. 1 ad 2; De Veritate, dq- 0851498; 
Contra Gent. II, cap. 96. 

(118) I, q. 58, a. 3 e 4; « Intellectus angeli deiformis est, noster autem discur- 
sivus » cfr. anche: I, q. 84, a. 2; De Malo q. 7, a. 9 ad 1. 

(119) I, q. 60; I-II, q. 26; q. 109; II Sent. Dist. 3, P. II, q. 3; III Sent. Dist. 29, 
q. 3; De Divinis Nominibus, cap. 4, lect. 9 e 10. 
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quella tendenza comune a tutte le creature verso il bene in se 
stesso, nella sua pienezza, riguardo al quale essi non godono della 
libertà, e che forma il principio e il fondamento della loro volontà 
libera. 

Non essendo gli angeli soggetti all’influsso delle passioni, per 
la loro natura incorporea, ed avendo un intelletto capace di ap- 
prendere le cose senza un processo discorsivo, l’atto della loro vo- 
lontà è irrevocabile e così mentre gli angeli buoni sono confer- 
mati nel bene, i demoni rimangono ostinati nel male (120). 


2) - Il peccato dei demoni e la sua pena. 


Trattando del peccato dei demoni, S. Tommaso fa anzitutto 
notare che nessuna creatura può essere cattiva in se stessa. Per- 
ciò anche i demoni non possono essere cattivi per natura: ciò è 
richiesto dal bene dell’universo, fine della creazione (121). 

Tuttavia qualunque creatura considerata nella sua natura può 
peccare: infatti solo quell’Essere la cui azione si identifica con la 
stessa regola che la guida al suo termine è incapace di mancare 
(122). E’ una necessità di carattere metafisico dal momento che le 
creature non hanno in proprio la perfezione. Questo principio ge- 
nerale vale anche per gli angeli i quali perciò possono peccare. 
Tuttavia il peccato degli angeli non può provenire dall’ignoranza 
o dalle passioni, perchè queste, essendo legate ad un organo cor- 
poreo, non possono esistere nella natura angelica che è spirituale; 
e così pure l’ignoranza non può indurre in errore l’intelletto an- 
gelico che ha invece, sul piano naturale, una cognizione perfetta 
della verità. Non resta che un modo che renda possibile all’angelo 
il peccato: una « inconsideratio » del modo con il quale Dio ha vo- 
luto che egli raggiungesse il suo fine. Dopo aver determinato que- 
sta possibilità su un piano ancora generale, S. Tommaso passa a 
considerare in che cosa consistette propriamente la colpa degli 
angeli (123). Essa non poteva consistere in una pretesa di essere 
simile a Dio per uguaglianza di natura (perchè ciò è impossibile) 
ma dovette consistere nel voler essere simile a Dio per una so- 


(200109604022: Sa ppi 980103: ILeSent. Dist. 7, qll, ca. 2; De Verit- 
tate, q. 24, a. 10; De Malo, q. 16, a. 5. 

(121) I, q. 63, a. 4; Contra Gent. III, cap. 107; De Divinis Nominibus cap. 4, lect. 
19; De substantiis separat. cap. 19; De Malo, q. 16, a. 2; In Jo. cap. 8. lect. 6. 

(122) 01 tq-.63, a. dlcfr. anche: 1I Sent. Dist. 5, q. di, a. 35 Dist. 225 g. 1, a. L; 
Dist. 43, a. 6; Contra Gent. III, cap. 109; De Malo, q. 16, a. 2 ad 4. 

(123) I, q. 62; q. 63; q. 64. 
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miglianza di tutt'altra specie. E qui S. Tommaso pone due pro- 
blemi: o l’angelo desiderò come fine ultimo la beatitudine natu- 
rale alla quale per propria virtù poteva arrivare, escludendo la 
beatitudine soprannaturale; oppure desiderò la beatitudine sopran- 
naturale prescindendo dall’ aiuto di Dio: la gratuità dell’ ordine 
soprannaturale vale anche per gli angeli come per tutte le altre 
creature. In ogni caso l’angelo desiderò di arrivare al fine ultimo 
mediante le proprie forze (124) ed in questo consistette propria- 
mente il suo peccato di superbia. 

Della pena riservata ai demoni anche sul piano puramente 
naturale S. Tommaso parla in S. Theol, I, q. 64, a.l. L’intelli- 
genza, pur così alta, del demonio conservò la sua conoscenza na- 
turale, quantunque volta al male, ma quella conoscenza sopran- 
naturale dei misteri divini, destinata, se non vi fosse stato il pec- 
cato, a render beati gli angeli per tutta l’eternità, fu stroncata pro- 
prio nel suo elemento essenziale: sul piano speculativo il demonio 
conservò una traccia di questa conoscenza soprannaturale, ma di- 
minuita e soggetta all’ignoranza e all’errore. L’uomo peccatore non 
ha avuto una punizione più tragica: egli se vuole può riacquistare 
la sua perfezione; il demonio invece una volta caduto non ha pos- 
sibilità alcuna di risorgere dato che, come abbiamo già detto, la 
sua volontà è irrevocabilmente ostinata nel male. 


C) - ESTENSIONE E LIMITI DELL’ AZIONE DI SATANA SULL’ UOMO. 


Nel pensiero cristiano è comune il concetto che la vita sia 
una lotta; nella Bibbia è ripetuto spesso, e tutta l’ascetica è in 
fondo basata su di esso. S. Paolo esprime con parole rimaste fa- 
mose l’interna lotta della carne contro lo spirito: « Io trovo dentro 
di me questa lotta: non faccio il bene che voglio mentre faccio 
il male che non voglio » (Rom. VII, 19). « Il tentatore, il seduttore, 
il consigliere perfido, l’ispiratore di pratiche colpevoli, inganna, ac- 
ceca, corrompe, fa prendere il falso per vero, il male per bene, 
dandosi l’apparenza di angelo di luce » (125). E’ lui che porta via 
il seme divino dai cuori ove era stato deposto, che semina la ziz- 


(124) S. Tommaso esprime l’identità formale di queste due possibilità con que- 
ste parole: « Et haec duo quodammodo in idem redeunt, quia secundum utrumque 
(angelus) appetiit finalem beatitudinem per suam virtutem habere, quod est pro- 
prium Dei» (I, q. 63, a. 3). 

(125) Jo. 8, 44; 13, 2; II Cor. 4, 4; 11, 14; Act. 5, 3; II Thess. 2, 9; I Cor. 7, 53 
I Jo. 3, 12. 
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zania nel campo del padre di famiglia (126). L’omicidio, il livore e 
la menzogna sono le sue opere; egli è il padre degli assassini, dei 
truffatori, di coloro che odiano il loro fratello e di tutti i peccatori 
(127). Il suo dominio tuttavia non è dispotico, ma richiede il con- 
senso degli interessati. Egli non violenta, ma propone, suggerisce, 
persuade, adesca. Nell’Eden offre a Eva plausibili ragioni per tra- 
sgredire l’ordine divino; come nel deserto sollecita il Cristo con 
la visione di un dominio universale (128). Del resto nell’interno 
di ogni individuo egli trova un complice, la natura, soprattutto 
dopo che l’ha fatta decadere dallo stato di innocenza: sfrutta gli 
istinti malvagi e le passioni. La collera persistente, per es., gli 
lascia il campo libero: «che il sole non tramonti sopra la vostra 
collera, dice S. Paolo, e non preparate con essa il posto per il dia- 
volo » 129). La carne incontinente fornisce l’occasione ed il terreno 
per la sua attività: ugualmente l’orgoglio (130). « La sua azione 
sa adattarsi ad un tempo ai luoghi e alle persone, voga nell’az- 
zurro come un uccello e rosicchia nell'ombra come il topo, pro- 
tegge e divora, è buona e perfida, devota e zelante fino a rovinare 
tutto ciò che tocca: nulla sfugge alle sue perfidie » (131). Tuttavia 
l’azione del demonio è l’azione di una creatura, e la creatura ha 
sempre dei limiti oltre i quali invano si arrischia senza negare se 
stessa. Tali limiti sono rappresentati dalla realtà spirituale dello 
uomo: la volontà umana con la sua libertà può imporsi anche a 
Satana. 

Prima di affrontare il problema della tentazione noi dovremo 
fissarne i limiti e l’estensione. 


1) - L’influsso di Satana sull’intelligenza umana (S. Theol. I, q. 111, 
Oris) 


Riferendo l’autorità di S. Gregorio Magno, S. Tommaso ci av- 
verte (132) che il demonio, quantunque abbia perduto la beatitudi- 
ne soprannaturale, conservò, in comune con l’angelo, la natura e il 


(126) Matt. 13, 19-39. 

(127) Jo. 8, 40-55; I Jo. 3, 8-12. 

(128) Gen. 3, 4-13; Matt. 4, 9; Lc. 4, 5-7. 

(129) Eph. 4, 26 e 27. 

(130) I Cor. 7, 5; II Tim. 3, 6; Cfr. Ioseph de Tonquedec S. J. « Quelques aspects 
de l’action de Satan en ce monde », in « Satan >», Op. cit., pag. 493. 

(131) Sertillanges 0. P., La vie catholique, Il série, « La vie tentée ». 

(132) I, q. 112, a. 3 ad 3; « Satan... ut Gregorius dicit II Moralium (cap. 4: C£ri 
P. L. 75, 557) etsi beatitudinem perdidit, naturam tamen angelis similem non amisit ». 


210 TOMMASO CARLESI O. P. 


modo naturale di agire (133). Conseguentemente si potrà dire della 
azione diabolica tutto quello che si può dire dell’azione angelica 
sopra un piano esclusivamente naturale. S. Tommaso nella Sum- 
ma Theologiae fa appunto precedere alle questioni sui demoni, 

quelle che riguardano la creatura angelica in generale. 

Seguendo l’ordine delle questioni come lo ritroviamo nella 
Summa, dobbiamo studiare anzitutto il modo con cui l’angelo può 
influire sull’intelletto umano (134). 

Bisogna premettere che nell’ordine inteso da Dio nella crea- 
zione, le cose furono disposte in modo che gli esseri inferiori fos- 
sero guidati e sorretti nella ricerca del loro fine dagli esseri infe- 
riori: le cose corporali devono quindi servire a quegli esseri do- 
tati d’intelligenza e volontà come l’uomo, e l’uomo a sua volta 
sarà guidato dagli angeli tanto nella ricerca del vero quanto nel 
raggiungimento del fine (135). Anche nell’uomo stesso la doppia 
realtà di corpo e d’anima, di materia e di spirito, ottiene un ordine 
ben definito: il corpo per i sensi, i sensi per l’intelletto e la volontà. 

Così l’angelo si trova in una posizione media tra Dio e l’uomo: 
essere incorruttibile e spirituale come Dio, è però limitato e finito 
come l’uomo e quantunque non abbia composizione di materia e 
forma, è però, come l’uomo, costretto a subire, in forza della sua 
natura, tutti gli effetti di una composizione di potenza e di atto. 

La posizione media dell’angelo è così ben definita sia per la 
sua natura che per le sue azioni: anche queste hanno un carattere 
di medietà, inferiori all’azione di Dio e superiori all’azione dello 
uomo (136). Ciò vale per qualsiasi azione angelica sull’ uomo e 
quindi anche per quella sull’intelletto umano (137). 

L’influsso di una intelligenza superiore su una inferiore è da 
S. Tommaso detto «illuminazione » (138) e consiste nella manife- 
stazione di verità possedute ad un altro. Dato che i principi pros- 
simi della intellezione sono due, la facoltà intellettiva e le specie 


(133) «...eadem possunt daemones quae et boni angeli, quia est eorum na- 
tura comunis » (De Malo, q. 16, a. 12). 

(134) I, q. 114; II Sent. Dist. 9, a. 2 ad 4; Contra Gent. III, cap. 81; De Veri- 
tate, q. 11, a. 3; Quodlib. IX, q. 4, a. 10; De Malo, (+ 8, a:t4: go 10, ax12, 

(135) De Veritate, q. 5, a. 8; I, q. 22, a. 3; q. 103, a. 6; q. 110, a. 1; Contra Gent. 
III, cap. 76, 77, 83, 94; Comp. Theol. cap. 130; De Angelis, cap. 14. 

(136) « (Angelus) quia naturaliter habet lumen intellectuale perfectius quam ho- 
mo ... potest esse homini causa sciendi: tamen inferiori modo quam Deus et su- 
periori quam homo » (De Veritate, q. 11, a. 3). 

(137) De Veritate, q. 11, a. 3. 

(138) I, q. 106; q. 111. 
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intelligibili, l’influsso angelico sull’intelletto umano si può consi- 
derare secondo questi due aspetti (139): 

a) quanto alle specie intelligibili gli angeli possono illuminare 
l’intelletto umano proponendo la verità, da essi conosciuta sotto 
una ragione più universale, in modo adeguato all’uomo, così da per- 
mettergli di conoscere quello che da solo non riuscirebbe ad affer- 
rare. Tuttavia questo influsso non può essere diretto nè con infu- 
sioni di nuove specie, che solo Dio può fare, nè modificando le spe- 
cie già esistenti nell’intelletto umano. La naturale dipendenza di 
questo dalla fantasia limita l’azione angelica ad un influsso indi- 
retto, esercitato sul fantasma prima che sulle specie intelligibili; 

b) quanto poi alla facoltà intellettiva, alla « virtus naturalis » 
dell’intelletto umano, essa viene rafforzata dall’angelo. S. Tomma- 
so non determina il modo ma parlando dell’illuminazione degli an- 
geli porta un esempio dedotto dalla fisica: « Come infatti la virtù 
di un corpo meno perfetto è fortificata dalla vicinanza di un corpo 
più perfetto, come quello meno caldo diventa più caldo per la pre- 
senza di un corpo che ha un calore maggiore, così la virtù intel- 
lettiva di un angelo inferiore è fortificata per una « conversione » 
dell’angelo superiore ad esso. Infatti la conversione negli esseri 
spirituali ha proporzionalmente quella stessa efficacia che la vi- 
cinanza locale ha negli esseri corporei » (140). 

Quanto abbiamo detto si riferisce alla natura angelica come 
tale: parlando dei demoni occorre fare qualche altra considera- 
zione. 

Quella speciale illuminazione detta anche « confortatio » (141) 


(139) I, q. 106, a. 1. - Facemmo già notare che per il S. Dottore vi è una conti- 
guità del nostro lume intellettivo con quello degli angeli (De Veritate, q. 11, a. 3 ad 
12; Quodlib. IX, q. 4, a. 10). Ora ciò che vi è di meno perfetto in dato genere può 
esser perfezionato in qualche modo da ciò che è più perfetto in quello stesso genere. 
Tale principio — come avverte S. Tommaso — vale anche per la natura corporea 
e per gli uomini: «a fortiori» dunque per l’angelo (cfr. commento alla Summa 
'Theol. del Ven. Serafino da Porretta in I, q. 111, a. 1). E° da notare però la diver- 
sità tra l’influsso di un angelo sopra l’intelletto di un altro angelo inferiore e sopra 
l’intelletto umano: « (Angelus) docet quasi agens aeguivocum: ipse enim intellectua- 
liter cognoscit quod homini per viam rationis manifestatur. Unde non hoc modo ab 
angelo docetur quod angeli conceptus patefiant, sed quia in homine scientia cau- 
satur per suum modum earum rerum quas angelus longe alio modo cognoscit ». 
(De Veritate, q. 11, a. 3 ad 4). 

(140) I. q. 106, a. 1. Cfr. anche 'II Sent. Dist. 8, qg. 1, a. 5 ad 5. - I commen- 
tatori discutono a lungo sulla natura della illuminazione diretta alla « virtus » in- 
tellettiva sia riferita all’intelletto angelico che a quello umano. Sia il Gaetano che 
il Nazarius (vedi î loro commenti al citato articolo della Summa e a I, q. 111, a. 4) 
la intendono per l’intelletto angelico come conseguente alla illuminazione obbiettiva, 
« per viam magisterii »; per l’uomo invece come conseguente alla illuminazione 
del fantasma. 

(141) II Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5 ad 6; De Veritate, q. 11, a. 3 ad 12; I, q. 106, 
aule ni; (Gt, acid. 
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da S. Tommaso è negata ai demoni per quanto riguarda l’infiusso 
diretto sulla virtù intellettiva dell’uomo. Infatti la « confortatio » 
illuminando l’intelligenza diviene un mezzo efficace per conoscere 
la verità (142) e ciò non farebbe che procurare il nostro bene: cosa 
che il demonio non intende fare. E quindi nella grande maggio- 
ranza dei casi, il demonio non esercita una illuminazione sull’in- 
telletto umano che lo possa portare ad una intelligenza maggiore 
della verità, ma al contrario tenterà di indurlo nell’errore (143). 
Rimane il processo psicologico della illuminazione ma l’effetto in- 
teso e raggiunto è contrario. 

Tuttavia in qualche caso, come avverte S. Tommaso, il demo- 
nio esercita una «confortatio » vera e propria: la ragione è da 
ricercarsi secondo il S. Dottore, nella astuzia diabolica: il demonio 
infatti può suggerire il vero per poter più facilmente indurre nel- 
l’errore in altri campi (144). 

Lo scopo del demonio, qualunque sia l’ azione che egli può 
esercitare sulla nostra intelligenza, è dunque sempre malvagio: 
sia l’errore destinato a render dubbioso l’uomo in modo che non 
sappia sciogliere le sue difficoltà, sia il peccato che ne può conse- 
guire (145). 


(142) Con la «confortatio » l’intelletto umano può facilmente « cavere a decep- 
tione ». (De Malo, q. 3, a. 4). 

(143) «...sed magis (diabolus) obtenebrat rationem eius (seu hominis) ad con- 
sentiendum peccato » (I-II, q. 3, a. 4). - « Sed hoc (confortare) daemonibus non com- 
petit: quia quamvis naturale lumen eorum sit efficacius quam intellectus nostri, 
tamen lumine gratiae non sunt perfecti, sed tenebris culpae obumbrati; et ideo non 
intendurt iudicium rationis nostrae rectificare per confortationem intellectualis lu- 
minis, sed aliqua nobis ostendere ex quibus decipiamur, quod faciunt phantasmata 
illustrando » (II Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5 ad 6). - Quanto al « lumen gratiae » rimasto 
ai demoni dopo la caduta cfr. I, q. 64, a. 1. - Riassumiamo il contenuto di questo ar- 
ticolo. La cognizione della verità avviene per duplice via: per natura e per grazia. 
La prima non è stata tolta al demonio nè diminuita perchè consegue la sua natura 
angelica. La seconda invece è diminuita quanto alla funzione puramente specu- 
lativa, ed è invece tolta del tutto quanto alla funzione affettiva, cioè quanto alla 
produzione dell’amore perchè è un dono dello Spirito Santo, la Sapienza. La co- 
gnizione speculativa avuta per grazia rimane quindi al demonio, ma diminuita ed 
informe, cioè non viene loro concessa come agli angeli buoni se non nella misura 
dell’indispensabile (« quantum oportet ») richiesto dal piano provvidenziale di Dio. 

(144) Cfr. Crysost., super Math. Homilia 29, super 7, 22 (P. G. 56, 742). Il testo 
di S. Giovanni Crisostomo è riferito da S. Tommaso in: II-II, q. 172, a. 6 ad 1; 
efr. anche Contra Gentes III, cap. 154; II-II, q. 174 a. 5 ad 4. - S. Tommaso avverte 
che la verità anche proposta dal demonio viene dallo Spirito Santo: «et sic etiam 
illud verum quod daemones enuntiant, a Spiritu Sancto est». Ciò è in perfetta 
linea con I, q. 64, a. 1 citato nella nota precedente. La cognizione speculativa del 
soprannaturale rimasta al demonio, quantunque diminuita viene naturalmente solo 
dallo Spirito Santo. 

(145) « Angeli boni vel mali possunt interius quodammodo disponere et ordi- 
nare species imaginarias secundum quod competit ad aliquid intelligibile apprehen- 
dendum. Quod quidem angeli boni ordinant ad hominis bonum, daemones autem ad 
hominis malum, vel quantum ad effectum peccati, prout scilicet homo ex his quae 
apprehendit movetur ad superbiam vel ad aliquid aliud peccatum; vel ad impedien- 
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Concludendo dobbiamo ritenere l’infiusso diabolico sulla in- 
telligenza umana come assai limitato: escluso un influsso diretto 
sulle specie intelligibili, esclusa pure una infusione diretta di nuo- 
ve specie, esclusa pure in gran parte la « confortatio » sulla facoltà 
intellettiva. Anche nel caso di una vera «confortatio » da parte 
del demonio, rimane sempre che essa è un’azione assai indiretta e 
non cogente. 


2) - L’influsso di Satana sulla volontà umana (S. Theol. I, q. 111, 
a. 2). 


Nei primi due articoli della q. 111 della prima parte della 
Summa Theologiae, S. Tommaso si preoccupa di circoscrivere esat- 
tamente l’azione diabolica in noi: essa non è, come abbiamo visto 
per l’intelletto, nè tutta esteriore nè tutta interiore (146). Satana 
si arresta alla realtà spirituale dell’uomo: così accade anche nei 
confronti della volontà. In molti luoghi il S. Dottore tratta dello 
influsso diabolico su di essa (147). 

Richiamiamo anzitutto i principi fondamentali della psicolo- 
gia tomistica sulla volontà, tenendo presente specialmente ciò che 
S. Tommaso insegna nella S. Theol. I-II q. 8-10. 

Con il nome di volontà si vuole indicare l’appetito elicito che 
consegue alla cognizione intellettiva. Questo appetito elicito è di- 
verso dall’appetito naturale o inclinazione propria a tutte le crea- 
ture che segue necessariamente la loro forma (148). La volontà è 
l'appetito razionale che come l’intelletto, è spirituale (149): il suo 
oggetto infatti riveste quel carattere di universalità astratta pro- 
pria dell’intelletto che glielo propone: la volontà infatti è la po- 
tenza del « bonum in communi ». Tuttavia la volontà si inclina 
verso le cose nella loro realtà concreta e ad esse tende sotto quello 
aspetto universale di bene. Ne risulta che soltanto l’oggetto con- 


dum ipsam intelligentiam veritatis secundum quod per aliqua apprehensa ducitur 
homo in dubitationem quam solvere nescit et sic trahitur in errorem. Unde Augusti- 
nus dicit in libro LXXXIII Quaestionum (q. 12 - P. L. 40, 11-100) quod daemon 
quibusdam nebulis implet omnes meatus intelligentiae per quos pandere lumen ra- 
tionis radius mentis solet » (De Malo, q. 16, a. 12). 

(146) P. Bernard O. P., Le péché, ed de la Révue des Jeunes (Paris, Desclée, 1931). 

(147) II Sent. Dist. 8, a. 5; De Veritate, q. 22, a. 9; Contra Gentes III, q. 88, 92; 
De Malo, q. 3, a. 3 e 4; I, q. 106, a. 2; In Jo. cap. 13, lect. 1. 

(148) « Quamlibet formam sequitur aliqua inclinatio ... quae appetitus natu- 
ralis vocatur » (I, q. 80, a. 1). - 

(149) « Voluntas neque quantum ad actum neque quantum ad obiectum dependet 
ex organo corporali: quia obiectum suum ab intellectu accipit secundum quod in- 
tellectus apprehendit aliquid in ratione boni » (II Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5). 
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creto, il quale realizzi tutta l'ampiezza della «ratio boni in com- 
muni » è il suo oggetto adeguato e può necessitarla: tale oggetto 
adeguato è solo Dio, conosciuto adeguatamente (150) e la « beati- 
tudo in communi ». Ne segue che dinanzi agli altri oggetti e allo 
stesso Dio conosciuto analogicamente, la volontà non trovando il 
suo oggetto adeguato, rimane libera nel suo agire. 

Questa libertà si può considerare in due modi quanto all’emis- 
sione dell’atto (o «libertas exercitii ») e quanto alla scelta dello 
oggetto (o «libertas specificationis »). Considerando l’azione dello 
angelo sulla volontà umana, dobbiamo ugualmente considerare l’e- 
sercizio dell’atto e la sua specificazione. 

S. Tommaso nega all’angelo come ad ogni altra creatura la 
capacità di muovere la volontà umana all’atto, perchè nessun 
agente estrinseco, che non sia Dio, può dare ad una natura il suo 
moto naturale, e ciò vale soprattutto per la volontà che è potenza 
dell’anima razionale, creata direttamente da Dio e ordinata al be- 
ne universale. 

Quanto alla specificazione dell’atto volontario l’angelo può in- 
fluire su di esso, però tale influsso non è necessitante perchè l’an- 
gelo e le altre creature, come si è detto, non possono proporre 
adeguatamente un oggetto alla volontà (151). Per di più, neppure 
questo influsso è diretto sulla volontà ma solo mediante l’azione 
esercitata sulla fantasia e sull’appetito sensitivo, come vedremo 
tra breve. 

Da queste osservazioni (152) dobbiamo quindi trarre una pri- 
ma conclusione per ciò che riguarda il nostro problema: il de- 
monio non può influire sulla volontà dell’uomo attraverso gli og- 
getti in modo da poterlo precipitare necessariamente nel peccato: 
la libertà si impone anche a Satana perchè come avverte S. Tom- 
maso, non è in suo dominio l’atto libero dell’uomo (153) ed è per 
questo che l’uomo può resistere a qualsiasi tentazione diaboli- 
ca (154). Solo Dio che infonde direttamente l’anima nel corpo è 


(150) « Nihil sufficienter movet voluntatem nisi bonum universale quod est Deus » 
I, q. 106, a. 2). 

(151) « Angelus ergo non sufficienter movet voluntatem neque ut obiectum neque 
ut ostendens obiectum » (ib.). 

(152) Gredt O. S. B., Elementa Philosophiae Aristotelico-Thomisticae, ed. 7, 1947; 
Gigon O. P., Theologiae Dogmaticae notiones generales, Friburgi 1947. 

(153) « Potestas daemonis (est) simpliciter maior quam potestas hominis..... 
(tamen) quantum ad aliquid non est maior... (idest) quantum ad actus liberi ar- 
bitrii qui cogi non possunt... quia horum actuum ipse homo est dominus et non 
daemon. Et ideo potest homo tentationi eius resistere » (II Sent. Dist. 21501 
a. 2 ad 1). 

(154) « Nullus nisi volens ab eo vincitur » (In Math. cap. 4). 
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la sorgente della volontà e della sua inclinazione libera e per con- 
seguenza il solo essere che possa muovere dall’interno la volontà 
umana (155). Il demonio come tutti gli altri esseri creati dovrà 
agire dall’esterno presentando gli oggetti in modo inadeguato. L’a- 
zione del demonio, oltre ad essere puramente esterna, è dunque 
anche insufficiente (156): egli è costretto a ricorrere alla « suasio » 
(157), alla persuasione, facendo sorgere nell'uomo quei senti- 
menti che potranno influire sulla volontà solo come disposizioni 
previe non cogenti il suo atto (158). 

A quanto siamo venuti esponendo finora si collega un altro 
aspetto della questione: può il demonio conoscere i nostri pensieri? 

Satana non può direttamente influire sul nostro intelletto, nè 
sulla nostra volontà, ma ciò che non gli è concesso di fare, forse 
gli sarà dato di conoscere ? Se non può causare direttamente dei 
pensieri o delle « affezioni » (159), forse potrà conoscerli e così 
sferrare meglio i suoi attacchi contro di noi ? 

La soluzione del quesito è presentata più volte in S. Tommaso 
(160): il demonio in forza della sua natura angelica conosce la 
natura dei nostri pensieri meglio di qualsiasi uomo e anche di noi 
stessi (161). Pur tuttavia la conoscenza angelica dei nostri pensieri 
non è diretta, cioè l’angelo non l’attinge alle sue sorgenti, di cui 
la principale è l’atto della nostra volontà. Egli conosce la nostra 
natura e quello che può su di essa influire. Può conoscere il ca- 
rattere e le tendenze congenite del nostro temperamento. Questa 
conoscenza, collegata con la percezione degli effetti esterni dei no- 
stri stati d’animo, gli può far arguire quali siano i nostri pensieri 


(155) « Cum motus voluntatis non sit aliud quam inclinatio voluntatis in rem 
volitam, solius Dei est sic immutare voluntatem, qui dat naturae intellectuali vir- 
tutem talis inclinationis. Sicut enim inclinatio naturalis non est nisi a Deo qui dat 
naturam, ita inclinatio voluntaria non est nisi a Deo qui causat voluntatem » 
(ql oa= 2): 

(156) « Nihil exterius potest esse causa peccati, nisi vel inquantum movet ratio- 
nem, sicut homo vel daemon persuadens peccatum, vel sicut movens appetitum sen- 
titivum, sicut aliqua sensibilia exteriora movent appetitum sensitivum. Sed neque 
persuasio exterior in rebus agendis ex necessitate movet rationem; neque etiam res 
exterius propositae ex necessitate movent appetitum sensitivum, nisi forte aliquo 
modo dispositum; et tamen etiam appetitus sensitivus non ex necessitate movet ra- 
tionem et voluntatem. Unde aliquid exterius potest esse aliqua causa movens ad 
peccandum, non tamen suflicienter ad peccatum inducens; sed sufficienter complens 
peccatum est sola voluntas » (I-II, q. 75, a. 3). 

(157) I, q. 111, a. 2; cfr. anche I-II, q. 9, a. 6; q. 80, a. 1: 

(158) Diremo a suo luogo cosa sia questa « persuasio » definita come « pessima » 
dagli antichi scrittori (cfr. parte I). 

(159) « Alio modo possunt cognosci cogitationes prout sunt in intellectu et affec- 
tiones prout sunt in voluntate » (I, q. 57, a. 4). 

(160) I! Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5 ad 5; I, p. 57, a. 4; q. 114, a. 2 ad 2; De Malo, 
q. 3, a. 4 ad 1; q. 16, a. 8; ecc. 

(161) De Malo, q. 16, a. 8 ad 7, ad 9, ad 12, ad 14. 
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e voleri (162). Gli rimane tuttavia presclusa la possibilità di en- 
trare nell’intimo della nostra intelligenza e volontà. Così il de- 
monio non conosce l’uso attuale che noi facciamo dei nostri pen- 
sieri e dei nostri moti interiori: S. Tommaso dice che noi usiamo 
delle specie intellettuali esistenti abitualmente nella nostra mente, 
quando vogliamo (163). Satana conoscendo molte cause che pos- 
sono produrre in noi dei pensieri, nei limiti del suo potere le sfrut- 
ta: ma di esse, come afferma il S. Dottore, gli sfugge irrimediabil- 
mente l’atto libero della nostra volontà (164). Vale a dire non co- 
nosce l’uso attuale che, sotto la mozione della volontà, noi faccia- 
mo dei nostri pensieri e delle nostre affezioni: solo Dio può cono- 
scerlo, dato che Egli solo può influire intrinsecamente sulla vo- 
lontà e sull’intelletto umano (165); e questa è in fondo la ragione 
della ignoranza del demonio, motivo primo ed immediato della 
tentazione. Satana tenta l’uomo e lo prova, perchè non sa: vuole 
avere la conoscenza di ciò che gli sfugge, di ciò che deve sapere 
per non fallire nella sua opera peccaminosa: deve cioè sapere e 
conoscere le eventuali debolezze dell’uomo per poter più efficace- 
mente spingerlo al peccato. « Tentare est proprie experimentum 
sumere de aliquo, ut sciatur aliquid circa ipsum. Et ideo proximus 
finis cuiuslibet tentantis est scientia » (l. c.). 


3) - L’influsso di Satana sulla fantasia e suì sensi esterni (S. Theol. 
LQR4ALI, a 324): 


Abbiamo accennato nelle pagine precedenti alla funzione della 
fantasia nei confronti dell’intelletto: dobbiamo ora concludere che 
l’azione angelica su questa potenza spirituale è possibile solo « per 
accidens » (166), cioè indirettamente e mediante il fantasma. 


(162) « Cogitationes internas diabolus non potest videre in seipsis, sed in suis 
effectibus » (De Malo, q. 3, a. 4 ad 1). « Cogitationes cordium scire solius Dei est. 
Possunt tamen angeli aliquas earum conijcere ex signis corporalibus exterioribus, 
scilicet ex immutatione vultus » (II Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5 ad 5). «...et ex motu 
cordis sicut per qualitatem pulsus etiam a medicis passiones animae cognoscuntur » 
(ibid.). 

(163) « Utimur enim speciebus habitualiter in nobis existentibus cum volumus » 
(De Malo, q. 16, a. 8). « Manifestum est autem quod ex sola voluntate dependet quod 
aliquis actu consideret, quia cum aliquis habet habitum scientiae, vel species intelli- 
gibiles in eo existentes, utitur eis cum vult » (I, q. 57, a. 4). 

(164) « Quamvis daemon cognoscat aliquas causas cogitationum, non tamen co- 
gnoscit omnes quia non cognoscit motum voluntatis » (De Malo, q. 16, a. 8 ad 8). 

(165) « Daemones sciunt ea quae exterius aguntur circa homines, sed interiorem 
hominis conditionem solus Deus novit » (I, q. 114, a. 2 ad 2). 

(166) « (Daemones circa nos) impressionem habent in potentias affixas organis, 
quarum operationes immutantur ad immutationem organorum, sicut est sensus ima- 
ginationis et huiusmodi; sic etiam per accidens eorum operatio resultat in intel- 


lectum cuius obiectum est phantasia, sicut color visus ut dictum est in III De Ani- 
ma » (II Sent. Dist. 8, q. 1, a. 5). 
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In tutti i luoghi dove S. Tommaso tratta di questo argomento 
(167), avverte che l’angelo può agire sulla fantasia essendo questa 
una potenza legata ad un organo corporeo. Per chiarire questo 
punto dobbiamo premettere alcune osservazioni. 

Nel Commento ai Libri della Fisica di Aristotile (168) S. Tom- 
maso illustra in che modo le creature spirituali possono influire 
sui corpi quanto al moto locale e anche nelle altre opere ritorna su 
questo argomento più volte (169). In base a questa teoria tutti i 
filosofi precedenti S. Tommaso, ed egli stesso, attribuivano alle 
creature spirituali il moto locale dei corpi « supremi » cioè delle 
sfere celesti. Tale concezione era legata alle cognizioni astronomi- 
che del tempo e a noi, di tale teoria, non interessa che la ragione 
portata da S. Tommaso, avendo essa un senso più largo ed esten- 
sibile a tutti i corpi in genere. 

Questa inclusione degli esseri spirituali, cioè degli angeli, nel 
processo delle mutazioni cosmiche, si collega, per S. Tommaso, 
al principio generale enunziato qualche pagina indietro, cioè al 
piano gerarchico della divina Provvidenza, in forza della quale 
gli esseri inferiori sono mossi e diretti da quelli superiori. Che 
poi si sia attribuito agli angeli il moto locale, ciò dipende dalla 
idea che gli antichi avevano di esso. Per S. Tommaso infatti, co- 
me già per Aristotele, il moto locale è il più perfetto, perchè sup- 
pone l’oggetto mosso già costituito nel suo essere (170): conse- 
guentemente è in potere degli esseri più nobili, cioè degli angeli 
(71). 

Una volta ammessa questa possibilità, la fantasia e gli altri 
sensi corporei, sia interni che esterni, rimangono in gran parte 
soggetti all’azione angelica. Nel De Malo (172) S. Tommaso deter- 
mina con molta chiarezza in che modo ciò avvenga: escluso che 
l'angelo (o il demonio) possa presentarsi come oggetto dei sensi 
essendo egli spirituale, e limitata la sua azione ad una mutazione 
o alterazione esterna che escluda l’infusione di nuovi fantasmi, il 


(AI0/)CUMSeni®Dist.021, 7g. avt2'adi5; q. 3, a. 9 vadi4;qg. 716,08. dle 12; I, q. 
Lar cos MII, gr 080,22. 

(168) VIII Physic., 7, 5 (261 a. 14). 

(169) I, q. 110, a. 2 e 3; cfr. anche De Potentia q. 6, a. 3; Quodlib. IX, q. 4, a. 5; 
In Job, cap. 1, lect. 3; De Malo, q. 3, a. 4; q. 16, a. 1 ad 14; a. 10. 

(170) « Inter omnes autem motus corporeos perfectior est motus localis... cuius 
ratio est quia mobile secundum locum non est in potentia ad aliquid intrinsecum, 
inquantum huiusmodi, sed solum ad aliquid extrinsecum scilicet ad locum » (I, q. 
110, a. 3). 

(171) Anche l’anima umana ha questo potere riguardo al corpo: « Unde vide- 
mus quod anima movet corpus primo et principaliter locali motu» (I, q. 110, a. 3). 

(172) Q. 16, a. 11 ad 9. 
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S. Dottore conclude riducendo l’influsso diabolico ad una « mo- 
zione di spiriti e di umori » (173). Siccome le apparizioni immagi- 
narie sono appunto causate — secondo tutti gli antichi filosofi — 
da una mutazione locale degli umori corporali, è logico arguire, 
secondo il S. Dottore, che la creatura angelica potrà indirettamente 
influire sulla fantasia, influendo sugli organi corporei. L’infusione 
di nuovi fantasmi è esclusa (cioè un iflusso del demonio esulante 
dagli stretti limiti del moto locale): nel potere dell’angelo e del 
demonio è solo una nuova composizione o ordinamento dei fanta- 
smi già esistenti nell'uomo (174). 

Questo è in breve il processo del citato articolo del De Malo; 
S. Tommaso in tutti gli altri luoghi non insegna diversamente e 
non fa maggiori precisazioni. Aggiunge invece molti altri elementi 
per esemplificare la dottrina per quanto riguarda la tentazione ai 
diversi vizi e peccati e perciò rimandiamo a suo luogo l’esposi- 
zione di questi elementi. 

Facciamo ancora notare che l’azione diabolica quale è stata 
descritta fin qui non è la sola. Se essa può dirsi interna all’uomo, 
esiste pure un’azione diabolica del tutto esterna (175) che si porta 
sugli oggetti dei nostri sensi esterni: essa si identifica in parte con 
il potere dato al demonio sui corpi. Egli, non avendo un proprio 
corpo, può assumerne uno in modo da potersi rendere visibile agli 
uomini (176). Il corpo così formato subisce l’azione angelica quanto 
ail moto locale per applicazione della potenza dell’angelo, vale a 
dire «per contactum virtutis» (177). Si ripetono così nel corpo 
assunto e formato dall’angelo le stesse condizioni di cui abbiamo 
parlato sopra (178). 

In questo senso S. Tommaso spiega l’influsso del demonio sui 
sensi e sui corpi: tutto ciò che può accadere alla materia in base 


(173) I, q. 111, a. 3 e 4. 

(174) « Daemon non potest aliquid novum homini secundum visionem imagina- 
riam demonstrare; non enim potest facere quod caecus natus imaginaretur colores, 
vel quod surdus natus imaginaretur sonus » (De Malo, q. 16, a. 11 ad 9; cfr. anche 
q. 3, a. 4). « Puta si dicamus esse novum imagitatione quod aliquis imaginaretur 
montes aureos, quos numquam vidit; quia tamen vidit et aurum et montem, potest 
naturali modo imaginari in homine phantasma aurei montis; et hoc etiam modo dae- 
mon potest aliquid novum imaginationi offerre, secundum diversas compositiones 
motuum et specierum quasi quorundam seminum in organis sensibilibus latentium, 
quorum virtutem ipse cognoscit » (ib.). 

(175) I, q. 111, a. 4; II Sent. Dist. 8, a. 5; De Malo, q. 3, a. 4; q. 16, a. 11. 

(1760) I,tq. 01, a. 2: 

(72101, 192e 537 

(178) I, q. 52. Cfr. anche I Sent. Dist. 37, q. 3, a. 1; II Sent. Dist. 6, q. 1 a. 8; 
De Potentia q. 3, a. 19 ad 2; De Subst. sep. cap. 18; Quodlib. I, q. 3, a. 1; IV Sent. 
Dist. 10, q. 1, a. 3, qa. 2; De Anima, 10 ad 18. 
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al moto locale può dunque esser procurato dal demonio diretta- 
mente (179). 


4) - Il potere miracolistico di Satana (S. Theol. I, q. 110, a. 4). 


Questo argomento ha un interesse marginale per il nostro 
problema: ne diamo solo pochi accenni. 

Che il demonio possa fare dei miracoli propriamente detti è 
escluso da S. Tommaso (180). Ma se si intende « miracolo » in un 
senso più vasto, comprendendo cioè fenomeni che sorpassano solo 
alcune nature particolari e che perciò possono esser prodotti da 
creature superiori ad esse, allora anche il demonio può influire 
su di noi, producendo effetti superiori alle capacità delle cause 
agenti materiali che conosciamo sperimentalmente, suggestionan- 
do così i nostri sensi e traendoci in inganno. 

Riepilogando possiamo dire che il demonio può agire: 
direttamente sui corpi quanto al moto locale; indirettamente sui 
sensi e sulla fantasia in quanto sono facoltà soggettate in organi 
corporei. Dalla fantasia l’influsso si estende all’intelletto ed alla 
volontà. Come conclusione di tutto quello che siamo venuti espo- 
nendo giova far notare che il potere concesso a Satana nei nostri 
riguardi è ridotto, secondo la dottrina di S. Tommaso, ad una pu- 
ra mutazione locale degli enti corporei: l’influsso diretto e imme- 
diato sulle potenze spirituali dell’uomo, gli è negato del tutto. 


D) - LA TENTAZIONE E I SUOI GRADI. 


Che il demonio possa tentare gli uomini è dottrina di fede. 
Non esistono definizioni particolari su questo punto, ma la dottrina 
della Chiesa si può arguire dalla condanna di alcuni errori di Mi- 
chele de Molinos (181); per di più la tentazione è supposta dal Con- 
cilio Tridentino in occasione di alcune precisazioni sull’Estrema 
Unzione (182). 

Come vedemmo a suo luogo parlando del concetto di tentazio- 
ne in S. Tommaso, la « scientia » intesa come ricerca di conoscenza, 


(179) « Materia corporalis naturaliter obedit angelo bono vel malo ad motum 
locale... quaecunque ergo ex motu locali materiae corporali accidere possunt nihil 
prohibet per daemones fieri, nisi divinitus impediantur » (De Malo, q. 3, a. 4). 

(180) (I, q. 110, a. 4; q. 114, a. 4; I-II, q. 178, a. 1 ad 2; a. 2; efr. anche: 
II Sent. Dist. 7, q. 3, a. 1; In Math. cap. 24; In II Thess. cap. 2, lect. 2; De Potentia 
q. 6, a. 5; De Malo, q. 16, a. 9; Contra Gentes III, cap. 103-107. 

(181) Denz. 1237, 1257, 1261 e sgg. 

(182) Denz. 909. 
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come desiderio di sapere, è il movente prossimo di ogni tentatore. 
Questo concetto è fondamentale: nel pensiero tomistico non si 
può parlare di tentazione se non partendo da questa considera- 
zione (183). I moderni non insistono su questo aspetto (184) e pre- 
feriscono concepire la tentazione come una spinta, una « compul- 
so» al male. Certamente la tentazione è anche questo; però la 
spinta al male deriva sempre, secondo la concezione tomistica, da 
un’azione previa: il voler sapere, il tentare tutte le vie possibili 
per venire a conoscere l’interno stato di un individuo. Solo quando 
il tentatore avrà conosciuto i lati deboli di esso, cercherà ulterior- 
mente di spingerlo all’azione. S. Tommaso avverte precisamente 
questo, quando nella « Expositio in Orationem Dominicam » (petit. 
6) dice che il demonio prima « considera » le debolezze dell’uomo 
che vuol precipitare nel peccato, e poi lo « spinge » all’azione pec- 
caminosa (185). In vari luoghi è messo in risalto questo duplice 
momento della tentazione. Appare assai chiaro nella S. Theol. I. 
q. 114, a. 2, dove l’Aquinate dopo aver detto che il fine prossimo 
di qualsiasi tentatore è la scienza, assegna come fine ulteriore un 
altro scopo: il bene (sia dell’intelligenza che della volontà) o il 
male, (186), a seconda se la tentazione proviene da Dio o dal de- 
monio. Che si debbano distinguere questi due momenti nella ten- 
tazione è provato indirettamente dal fatto, esaminato più indietro 
che il demonio non conosce i pensieri e i segreti dell’uomo: egli 
è «ignorante », come si esprime S. Tommaso, e la tentazione pro- 
viene proprio dalla sua ignoranza dubbiosa (187) sul reale stato 


(183) « Respondeo dicendum quod ad perfectam rationem tentationis tria con- 
currunt: primo ut per tentationem alicuius dubii cognitio accipatur; secundo ut hoc 
sit intentum ab eo qui tentat; tertio ut ipsemet qui tentat cognitionem illius rei ac- 
cipere velit » (II Sent. Dist. 21, q. 1, a. 1). 

(184) « Diabolus demon in hoc sensu tentare potest ad sciendum quaedam, quae 
ipsi sunt utilia. Ordinarie tamen diabolus non tentat ad sciendum, sed ad sedu- 
cendum » (cfr. Primmer, op. cit. pag. 265). L’opposizione espressa dal citato autore 
fra il fine prossimo (scientia) e il fine remoto (peccato), dopo quello che abbiamo 
fatto osservare non sembra del tutto sostenibile almeno nel pensiero tomistico: i 
due scopi sono intesi direttamente dal demonio il quale tenta e per sapere e per 
indurre al peccato. 

(185) « (Diabolus) qui considerat infirma hominis quem impugnare vult, et ex 
illa parte unde est homo debilis tentat eum » (Exposit. in Orat. Dom. petit. 6). Lo 
stesso concetto è messo in risalto nel Commento alla I Thess. cap. 3: il demonio 
tenta per sapere o per conoscere i vizi ai quali l’uomo è più incline onde preci- 
pitarlo nel male: «ut... ad diversa vitia ad quae (homines) proni sunt indu- 
Cal» (I. 0.) 

(186) « Finis proximus cuiuslibet tentantis est scientia. Sed quandoquoque ulte- 
rius ex scientia quaeritur aliquis alius finis, vel bonus vel malus; bonus quidem 
sicut cum aliquis vult scire qualis aliquis sit, vel quantum ad scientiam, vel quan- 
tum ad virtutem ut eum promoveat; malus autem quando hoc scire vult ut eum 
decipiat vel subvertat » (I, q. 114, a. 2). 


(187) Nel II Sent. Dist. 21, q. 1, a. 1, S. Tommaso parla di « manifestatio ignoti » 
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dell’uomo. Così il tentatore ha due scopi, l’uno subordinato allo 
altro, e l’ultima specificazione della sua opera tentatrice proverrà 
dallo scopo di voler precipitare l’uomo tentato nel peccato (188). 

La conoscenza del reale stato di un individuo viene cos ordi- 
nata dal demonio al peccato e perciò ha ragione di mezzo con- 
nesso necessariamente ad esso come a fine (189). 

Distinti questi due momenti essenziali (190) della tentazione, 
dobbiamo vederla nel suo funzionamento pratico. 

La tentazione diabolica attrae la volontà al male sotto l’appa- 
renza di bene. Perciò troviamo anzitutto la presentazione del bene 
apparente, cioè del bene contingente che viene offerto all’affetto 
degli appetiti inferiori come un bene totale. Nelle facoltà razio- 
nali si ripete lo stesso procedimento: il bene dei sensi, visto e con- 
siderato dall’intelletto, viene offerto alla volontà. Abbiamo così la 
« suggestio », la « delectatio » e il « consensus» (191). S. Tommaso, 
riferendo un testo di S. Gregorio Magno (192), chiama « gradi » 
della tentazione questi tre elementi. Il processo è infatti graduale 
e ascendente: al basso troviamo i sensi e gli appetiti inferiori, in 
alto le facoltà razionali (1983). 


e di « cognitio dubii » per cui si richiede nel tentatore la « intentio » di questa ri- 
cerca di conoscenza e la « voluntas cognoscendi hoc in tentante ». Nel Comm. ad 
Haebr. cap. 11, lect. 4, S. Tommaso dice: « tentare est ignorantis ». Infatti « nullus 
autem experimentum sumit de eo de quo est certus. Et ideo omnis tentatio ex aliqua 
ignorantia vel dubitatione procedit » (II-II, q. 97, a. 2). 

(188) « Ad secundum dicendum quod in tentatione daemonis est duplex finis; 
Unus ultimus, scilicet inducere ad peccatum et quantum ad hoc habet rationem ten- 
tationis secundum quod quaelibet impugnatio dicitur tentatio. Alius finis proximus, 
scilicet experiri ad quod vitium quisque maxime pronus est, ut ad illud impugnando 
trahat; ... unde Hugo de S. Victore (cfr. Comm. Super Matth., cap. 13, lect. 2) de- 
finiens diaboli tentationem dicit sic: ’ tentare est callide experiri et ante violentam 
impulsionem quasi quibusdam blandis conatibus probare?» (II Sent. Dist. 21, q. 
1, a. 2). 

(189) « Idem actus numero, secundum quod semel egreditur ab agente, non ordi- 
natur nisi ad unum finem proximum, a quo habet speciem; sed potest ordinari ad 
plures fines remotos quorum unus est finis alterius » (I-II, q. 1, q. 3 ad 3. cfr. anche 
I-II, q. 4, a. 4; III Contra Gentes, 64). 

(190) Facemmo già osservare in precedenza, riferendo l’opinione del Gaetano, che 
la « scientia » entra a far parte della natura stessa della tentazione, tanto che non 
si può dare una definizione di essa senza includervela; e perciò è assolutamente in- 
scindibile dal concetto stesso di tentazione. Cfr. nota 184, sul diverso atteggiamento 
dei moderni al riguardo. 

(191) L’autore dell’Imitazione di Cristo descrive lo stesso procedimento molto 
succintamente con queste parole: « Nam primo occurrit menti simplex cogitatio, 
deinde fortis imaginatio, postea delectatio, et motus pravus, et assensio » (Lib. I, cap. 
III, a. 5). - S. Agostino trova questi tre elementi integranti della tentazione nella 
colpa originale: il serpente presenta il pomo proibito come un bene (suggestio), 
Eva sta a significare l’appetito sensibile e carnale che si compiace dell’oggetto pre- 
sentato dal serpente (delectatio), e Adamo invece rappresenta le facoltà razionali 
che acconsentono al mote degli appetiti inferiori (consensus) (Serm. della Montagna, 
PERE ceXII: 

(192) « Gregorius dicit, quod est triplex tentationis gradus: scilicet per sugge- 
stionem, delecetationem et consensum » (in Mt. IV). 

(193) Cfr. Masson 0. P., La tentation in « La vie Spirituelle » Tom. 13. 


222 TOMMASO CARLESI O. P. 


Il meccanismo della suggestione è intrinsecamente connesso 
con il potere diabolico sulla fantasia e sui sensi, del quale abbiamo 
già parlato. Infatti la « suggestio » è l’insinuare, il far venire al 
pensiero (194) attraverso le diverse percezioni dei sensi. Esse ven- 
gono unificate dal senso comune che le centralizza nella immagi- 
nazione mediante una speciale figura fantastica (195). Tuttavia il 
termine « suggestio » va spiegato. In molti luoghi S. Tommaso la 
identifica con la « propositio » dell’oggetto e il demonio non sug- 
gestiona i sensi e non suggerisce il consenso alla volontà, se non 
«per modum persuadentis ». Da ciò si vede l’intima relazione tra 
questi due termini usati dall’Aquinate. 

Abbiamo esaminato in precedenza in che senso il demonio può 
essere causa esterna del peccato. Tuttavia la sua azione sull’uomo 
può essere anche interna. Infatti mentre esternamente egli può 
presentare i diversi oggetti ai sensi, « suggerendo exterius », come 
può fare anche l’uomo, agisce sulla fantasia ordinando e compo- 
nendo i fantasmi già esistenti in essa (196) « suggerendo interius » 
(197). 

Così si hanno due tipi di suggestione: la prima, quella ester- 
na, si riduce ad una semplice presentazione dell’oggetto, mentre 
la seconda più interna e più vicina alle facoltà superiori dell’uo- 
mo, si identifica con la « persuasio » (198). Il demonio dunque sug- 
gerendo alle facoltà interne dell’uomo agisce, come si è detto « per 
modum persuadentis » (199): tuttavia questa persuasione sarà es- 
senzialmente diversa a seconda delle diverse facoltà a cui è diretta. 


(194) Masson, op. cit. pag. 497. 

(195) « Motus qui fit a sensibili in sensum imprimit in phantasiam quamdam 
figuram sensibilem » (De mem. et remin. lect. IM). 

(196) « Principium phantasiae est a sensu secundum actum; non enim possumus 
imaginari quae nullo modo sensimus vel secundum totum vel secundum partem, 
sicut caecus natus non potest imaginare colorem. Sed aliquando imaginatio infor- 
matur ut acius phantastici motus consurgat ab impressionibus interius conser- 
vatis » (I, q. III, a. 3, ad 1). 

(197) «Indirecte potest diabolus agere in homine. Sed hoc contingit dupliciter: 
quia aut suggerendo exterius: et hoc modo etiam homo potest in cor aliquid mit- 
tere; aut suggerendo interius: et hoc modo immittit diabolus. Nam vis imaginativa 
cum sit corporalis, quando Deus permittit, subiecta est potestati daemonis. Unde 
sive vigilando sive dormiendo, format in ea aliquas species ex quibus apprehensis 
movetur voluntas hominis ad aliquid appetendum. Sic ergo immittit diabolus in cor 
homiris non directe per modum moventis sed indirecte per modum suggerentis » 
(In. Jo. c. XII, lect. I). 

(198) Cfr. I-II, q. 80, a. 1. - Da tutto il contesto si deduce questa identificazione: 
dire « per modum suggerentis » (interius) o dire « per modum persuadentis » è lo 
stesso, e S. Tommaso usa le due espressioni nello stesso senso. Cfr. anche loc. cit. a. 
2; De Malo, q. 3, a. 4. 

(199) Contra Gentes MI, c. 88; De Malo, q. 3, a. 4; In Jo. c. XIII, lect. 1; Ioge 
111, a. 2.ad d'etta@d 2 ICII, dg. t55k a dad: 
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La suggestione sulla fantasia propone all’intelletto un nuovo 
ordinamento di fantasmi da considerarsi: così l'intelletto viene 
chiamato a sua volta in causa; considera i fantasmi degli oggetti 
proposti dal demonio, ne riconosce il « bonum » apparente e ri- 
mane « persuaso »: è una specie di illuminazione ma assai diffe- 
rente da quella che l’angelo buono può procurare, come vedemmo 
a suo luogo: tanto che non viene accordato ad essa un tal nome. 

Parallelamente a questa suggestione persuasiva dell’intelletto, 
il fantasma suggerito all’immaginazione produce, come conseguen- 
za naturale, un’alterazione negli appetiti inferiori: una « commo- 
tio », una «dispositio » o «concitatio passionum » come si espri- 
me S. Tommaso (200). Tale alterazione è sempre la « persuasio » 
che negli appetiti inferiori si manifesta come una commozione o 
disposizione o, in altre parole, una « delectatio sensibilis » mediante 
la quale essi si portano sugli oggetti suggeriti dal demonio ai sensi. 

Nello stesso momento che la «suggestio » della fantasia pro- 
cura all’intelletto un nuovo campo di indagine, e agli appetiti in- 
feriori questa alterazione, la volontà riceve dell’intelletto la pre- 
sentazione di un bene apparente (201) e dagli appetiti inferiori 
una facilitazione (202) a conseguirlo: siamo così giunti alla « per- 
suasio » propriamente detta (203): il demonio è giunto attraverso 
questo processo ad infiuire indirettamente sulla volontà: sta ora 
in potere di quest’ultima acconsentire a tale persuasione o non 


(200) « Etiam invisibiliter (diabolus) instigat hominem ad peccandum. Quod 
quidem fit et per modum persuasionis et per modum dispositionis » (De Malo, q. 3, 
a. 4). « Sic ergo patet quod diabolus interius instigat ad peccatum persuadendo et 
disponendo » (De Malo, ì. c.). « Ministri Dei vel homines dicuastur urere vitia et 
inflammare ad virtutes per modum persuasionis » (I, q. 111, a. 2, ad 1). « Dicitur... 
diabolus incensor cogitationum, inquantum incitat ad cogitandum, vel ad appeten- 
dum cogitata, per modum persuadentis vel passionem concitantis » (I, q. iii, a. 
2, ad 2). 

(201) « Voluntas movetur ab exteriori obiecto sicut a bono apprehenso, inde est 
quod qui suggerit aliquid esse bonum, dicitur illud mittere in cor hominis indirecte, 
faciendo ipsum apprehendere aliquid ut bonum, ex quo voluntas movetur » (In Jo. 
c. XIII, lect. 1). « Proximum autem motivum wvoluntatis est bonum intellectum, quod 
est suum obiectum, et movetur ab ipso sicut visus a colore. Nulia igitur substantia 
creata potest movere voluntatem nisi mediante bono intellecto. Hoc autem est inquan- 
tum manifestat ei aliquid bonum ad agendum: quod est persuadere. Nulla igitur 
substantia creata potest agere in voluntatem vel esse causa electionis nostrae nisi 
per modum persuadentis » (Contra Gentes III, c. 88). 

(202) « Per modum autem disponentis potest esse (diabolus) causa peccati in- 
quantum per similem commotionem spiritum et humorum facit aliquos magis di- 
spositos ad irascendum vel ad concupiscendum, vel ad aliquid huiusmodi. Manife- 
stum est enim quod corpore aliqualiter disposito, est homo magis pronus ad concu- 
piscentiam et iram et huiusmodi passiones quibus insurgentibus homo disponitur 
ad consensum » (De Malo, q. 3, a. 4). 

(203) « Sic ergo patet quod diabolus interius persuadet peccatum imprimendo 
in vires sensitivas interiores vel exteriores » (De Malo, ibid.). 
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consentire: nel primo caso avremo il « consensus » (204), terzo ed 
ultimo grado della tentazione, nel secondo invece la tentazione non 
raggiunge il suo scopo. 

La «scientia », fine prossimo della tentazione, e il peccato, 
fine remoto di essa, vengono raggiunti dal demonio in questo mo- 
do, con la differenza che nella prima ci si arresta alla « suggestio » 
e alla « delectatio »: se quest’ultima è tale da manifestare nell’uo- 
mo una vera e propria cedevolezza all’istigazione diabolica, allora 
il demonio cercherà di muovere quantunque «insufficienter » e 
indirettamente la volontà al peccato mediante il consenso. 


E) - LA TATTICA DIABOLICA. 


Tutti i teologi antichi e medioevali si sono interessati di una 
questione che esaminiamo brevemente in questo luogo: il demonio, 
qualora non sia riuscito a strappare il consenso all'uomo, desiste 
in qualche modo dalla tentazione per cedere il posto ad un altro ? 
Naturalmente qualunque sia la risposta essa è sempre una pura 
opinione teologica, non avendo la Chiesa determinato nulla al ri- 
guardo. 

S. Tommaso parla più volte di questa questione e riferiamo 
la sua opinione distinguendo le varie sentenze per maggiore chia- 
rezza (205). Tutti i teologi sono d’accordo nell’affermare che, una 
volta vinto, il demonio desiste dalla tentazione (206). Tuttavia nel- 
l'ambito di questa opinione comune a tutti bisogna distinguere di- 
verse sentenze. l 

Alcuni dicono che un demonio che sia stato sconfitto dall’uomo, 
non può più tentare nessun altro, nè di quel peccato che intendeva 
raggiungere, nè di un altro (207); altri teologi affermano che il de- 
monio sconfitto non può tentare dello stesso peccato nessun altro 
uomo; ma può tentare sia il medesimo che gli altri uomini di un 
altro peccato (208); altri ancora dicono che il demonio sconfitto 

(204) « Ex passione exixtente circa appetitum sensitivum; sicut ex concupi- 
scentia, vel ira inclinatur voluntas ad aliquid volendum ...j; et sic etiam angeli in- 
quantum possunt concitare huiusmodi passiones, possunt voluntatem movere. Non 
tamen ex necessitate quia voluntas semper manet libera ad consentiendum vel re- 
sistendum passioni » (I, q. 111, a. 2). 

(205) II Sent. Dist. VI, q. 1, a. 5; I, q. 64, a. 4; q. 114, a. 5. 


(206) « Omnes concedunt quod demonem victum aliquo modo a tentatione ces- 
sare » (II Sent., 1. c.). 

(207) Cfr. nota 205. Questa opinione è sostenuta da Origene (in Lib. Jesu Nave, 
Hom, IV - P. G. 12, 903), seguita da alcuni altri SS. Padri e condivisa da Pietro 
Lombardo (cfr. II Sent. Dist. VI, q. 1, a. 5). 

(208) In S. Alberto Magno non sono nominati coloro che seguirono questa opi- 
nione (cfr. II Sent. Dist. VI, a. 9). Viene discussa da Alessandro di Ales (Summa 
Theol. II-II, N. 105 dell’Ediz. Quaracchi, III, 124). 
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non può tentare dello stesso peccato l’uomo vincitore, ma può ten- 
tarlo di altri peccati e rimane in suo potere tentare gli altri uo- 
mini anche dello stesso peccato in cui fu sconfitto. A quest’ultima 
sentenza aderisce anche S. Tommaso con molta moderazione (209) 
e porta alcune ragioni di convenienza: nell'uomo che abbia per- 
fettamente debellato un dato vizio non rimane più una forte pro- 
pensione per esso, come per es. accade in quelli che abbiano ac- 
quisito un abito virtuoso mediante ripetuti atti; ne viene di con- 
seguenza che il demonio conoscendo ormai le forze dell’uomo non 
lo tenta più in quel genere di peccati perchè la presenza della 
virtù ad essi opposta renderebbe vana la tentazione (210). Una 
seconda ragione è tratta dal concetto della misericordia divina 
che non permette al demonio di tentare gli uomini al di sopra 
delle loro forze (211). Una terza ed ultima ragione è da S. Tom- 
maso fondata sull’astuzia del demonio, dato che quest’ultimo seb- 
bene desideri far cadere l’uomo nel peccato, rifugge dall’esser 
nuovamente sconfitto (212). 

Tuttavia S. Tommaso osserva che queste ragioni non sono 
cogenti, essendoci alcuni testi della S. Scrittura che sembrano sug- 
gerire diversamente (213). E° pure da notare che per S. Tommaso 
e per i teologi del suo tempo non tutti i demoni sono incaricati 
di tentare gli uomini, ma alcuni di essi sono all’inferno per tor- 
mentare i dannati, come anche non tutti gli angeli buoni si oc- 
cupano degli uomini essendo alcuni in cielo con i beati (214). 


(Continua). 
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(209) « Haec autem opinio habet causam magis manifestam » (II Sent., 1. c.) « Et 
hoc probabilius dicitur » (I, q. 114, a. 5). 

(210) Cfr. II Sent., 1. c. Notare come anche qui riaffiori il concetto più volte 
espresso di <« scientia »: il demonio non essendo riuscito a far cadere l’uomo nel 
peccato desiste dal tentarlo perchè ha conosciuto la sua superiorità. Questa ragio- 
ne, nel pensiero tomistico, è la più forte ed ha una particolare importanza perchè 
fa vedere la logicità del pensiero di S. Tommaso in tutta la questione, una volta 
concepita la « scientia » come fine prossimo di qualsiasi tentazione. 

(211) I, q. 114, a. 5. Attribuita da S. Tommaso a S. Giovanni Crisostomo (in 
realtà pseudo-Crisostomo) (Opus imperfect. Super Mt. Homil. V, super IV, 10 - 
P. G. 56, 668). 

(212) I, q. 114, a. 5. Attribuita a S. Ambrogio (Super Le. lib. IV, super IV, 13 - 
PL 153. 17072). 

(213) « Quod tamen aliquando diabolus redeat ad eum quem dimisit, patet per 
illud quod dicitur Mt. XII, 14: revertar in domun meam unde exivi » (I, q. 114, a. 5). 

(214) I, q. 64, a. 4. Cfr. anche II Sent. Dist. VI, q. 1, a. 3; IV Sent. Dist. XLV, 


q. 1, a. 3. 


PSICO NO GAME) MESS 


C. Jung, discepolo di Freud, nel suo « Il problema dell’incon- 
scio nella psicologia moderna » nota che il problema psichico del- 
l’uomo moderno non può essere studiato ora, perchè troppo le- 
gato all’attualità del nostro tempo; esso si lega al futuro, anche 
se si pone drammatico ed urgente nel presente. Ma, con opinione 
fortemente pessimistica, lo studioso svizzero affronta tale proble- 
ma in senso nettamente psicanalitico, affermando che la tragica 
insoddisfazione dell’attuale generazione deriva da un penoso senso 
di colpa, provocato dal continuo sforzo di conoscenza proprio della 
nostra epoca, che per lui non è altro se non lo sforzo doloroso 
di evadere dall’incosciente comune, di distaccarsi dall’originaria 
partecipazione mistica con la massa, dal primitivo seno materno. 
Il riconoscimento della modernità appare perciò un esame della 
penosa evoluzione dalla felicità primordiale e genera, in luogo 
dell’orgoglioso sentimento di essere al culmine della storia umana, 
un acuto senso di sconfitta e di impotenza. 

Ormai convinto di rappresentare la delusione di aspirazioni e 
speranze secolari, l’uomo moderno si è accorto che i meravigliosi 
risultati della sua scienza e della sua tecnica sono stati duramente 
ripagati dai disastri e dalle sventure che proprio essi hanno arre- 
cato; si è accorto che la sua ansia di dominio e di assoluto è nau- 
fragata nella contingenza di eventi troppo tragici e che, proprio 
per reazione, essa si è fatta più dolorosa e più assillante. Di qui, 
nota lo Jung, il sorgere e l’affermarsi con sempre più decisa im- 
portanza, nel mondo delle scienze, della psicologia; lo studio della 
psicologia è indice di turbamento ed è sorto dalla necessità. Prima 
della nostra epoca, i fenomeni psichici esistevano, ma non tali e 
tanto evidenti da suscitare la necessità di studiarili. 

Per l’anima degli individui, come per quella dei popoli, finchè 
tutto va bene e tutte le energie trovano un’esplicazione sufficiente 
e regolare, non si avverte la presenza dell’anima, o per lo meno 
non la si avverte come un elemento perturbatore. Quando i canali 


PSICOLOGIA ED ESTETICA 227 


dell’attività psichica si colmano, la sorgente trabocca, interiorità 
ed esteriorità manifestando esigenze diverse; da ciò consegue il 
disaccordo dell’uomo con se stesso; l’anima appare con una volontà 
diversa dalla nostra, inconciliabile e nemica. La fede nella sua 
originaria bontà, si muta in uno scetticismo, che toglie ogni fi- 
ducia nella possibilità di qualsiasi riforma sociale o politica. A 
tale scetticismo si connette lo sconvolgimento morale, la paura di 
una forza ignota che ci possiede, senza che siamo in grado di do- 
minarla, lo smarrimento dei valori metafisici che all’anima si col- 
legano. Nella vana attesa che l’anima stessa dell’uomo dia qual- 
cosa che il mondo esterno e la religione, considerata ormai con 
indifferente superficialità, non sono riusciti a dare, l’interesse del 
mondo moderno si volge alla psicologia, alla psicanalisi, alla astro- 
logia, alla teosofia, allo spiritismo, ecc., esaminati con freddo ri- 
gore scientifico che appare come stretta opposizione all’essenza 
della religione, che è fede. « Flectere si nequeo superos Acheronta 
movebo » e con questo motto Freud ha detronizzato gli idoli del 
mondo cosciente, così come la fisica moderna, che tende sempre 
più a valorizzare il mondo materiale, ha superato l’assoluta fidu- 
cia nei dati, prima considerati incontrovertibili, della realtà. E° 
indubbio che l’interpretazione dell’inquietante posizione morale del 
nostro tempo, che ci presenta lo Jung, contiene molti spunti di 
verità, in quanto il problema psichico dell’uomo moderno consiste 
proprio nel fascino che l’anima esercita sulla nostra coscienza e 
da cui non ci si può liberare in un mondo in cui i valori materiali 
hanno assunto un’importanza fondamentale ed eccessiva. Il dram- 
ma della nostra epoca è il senso di insecuritas, che appare come 
fluidità in cui tutti i valori si annullano, legato alla desolata no- 
stalgia di una smarrita pace e saldezza morale, legato alla paura 
della menzogna, determinato dal disincantato scetticismo di una 
vita provvisoria, in cui l’uomo appare solo fuggevole momento 
della temporaneità. L'uomo moderno vive giorno per giorno nelle 
sue funzioni istantanee, senza uno scopo che vada oltre l’imme- 
diato presente, con una inquietudine angosciosa e sottile, che lo 
spinge a cercarsi e a trovarsi nell’attimo presenziale in una su- 
perficiale mondanità, in un ritmo sincopato di esperienze. Nel 
drammatico contrasto fra bene e male, temporale ed eterno, rela- 
tivo ed assoluto, nulla e tutto, l’io sfugge a se stesso, elude il co- 
mando della ragione, scatena le sue forze oscure o sotterranee, 
sancisce la sua sconfitta, riconosce l’incapacità di cogliersi nella 
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sua pienezza. Ogni uomo tende ad essere tutto l’uomo, tende ad 
assorbire gli altri in un frantumarsi di situazioni, in cui si an- 
nulla l’unità complessiva dell’individuo. 

In tale annullamento e disgregazione, si svuota il pensiero e- 
terno della metafisica, in quanto si pone la verità soltanto nella 
finitezza esistenziale dell’essere, non riuscendo d’altro canto a giu- 
stificare il senso ontologico di tale essere. L’esistenzialismo, che a 
tale finitezza del concreto ha tentato di dar senso e valore, ha 
proposto in realtà tutti i problemi della metafisica, non riuscendo 
a risolverne nessuno, non concludendo, al termine del suo sforzo 
spirituale, che al desolato bilancio di un’angoscia che a volta a 
volta può presentarsi come biologica, etica, metafisica, e a cui 
non è estranea la rottura di quelle sintesi crociane e gentiliane 
che dal razionalismo panlogico hanno condotto all’irrazionalismo 
ed alla filosofia dell’assurdo. L’irrazionale, prima soffocato e com- 
presso dalle sintesi dialettiche, è uscito dai gorghi dell’essere, 
ha mostrato la sua importanza, ha rivelato la sua smisurata po- 
tenza sulla psiche e le azioni umane. La psicanalisi, basata sull’e- 
same scientifico dell’inconscio rivalutato come valore, si riallac- 
cia a quella crisi del razionalismo scientifico e filosofico, che è 
giunta fino alla teoria dell’esistenza. 

Ponendosi come complesso motivo di una sintesi culturale, 
essa ha voluto addirittura fare una terapia spirituale di tale crisi, 
assorbendo le esigenze e le conseguenze che da essa si sono e- 
spresse, dai movimenti politici che fanaticamente valutano le forze 
lavoratrici, alle forme estetiche miranti alla scomposizione delle 
strutture coscienti. 

Tutto il suo orientamento consiste nell’affermare la vacuità dei 
canoni intellettuali, lo scandalo della ragione che, con i suoi freni 
inibitori, costituisce quella che l’uomo chiama civiltà, ma che altro 
non è se non la sempre più raffinata e torturante compressione 
della personalità. 

Tutto lo scetticismo del mondo moderno, la sua inquietudine, 
il suo pessimismo si riassumono in essa. Freud, medico e scien- 
ziato, appassionato lettore di Nietzsche, Kierkegaard, Dostojewskj, 
seguace convinto di Charcot e di Breuer, posto dinanzi ai due 
termini, quello positivo e quello negativo, quello razionale e quel- 
lo immaginoso e fantastico, ha optato decisamente per il secondo. 
E la sua concezione ha avuto un peso considerevole nel formarsi 
e nell’accentuarsi di quello sgomento angoscioso e di quella ribel- 
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lione alle norme etiche, che sono la nota predominante di molte 
manifestazioni del nostro tempo. 

A Freud va in buona parte la responsabilità della concezione 
per cui la vita infantile appare non un insieme di eventi costi- 
tutivi dello sviluppo storico della vita, ma una serie di cause, 
che trascinano l’individuo per una via predeterminata. A Freud 
va in buona parte la responsabilità di un edonistico amoralismo 
di origine positivistica, che nega il processo spirituale come pro- 
cesso di educazione per affermare una mera dinamica dello spi- 
rito, in cui, come in un disordinato fluire di impulsi che non tro- 
vano un permanente che li costituisca, si svolge una lotta morti- 
ficante fra istinto e morale, la cui soluzione è sempre degradante 
per l’individuo che passivamente la subisce. Egli parla di un in- 
conscio, in cui agiscono le tendenze colpevoli dell’uomo, spinte dal- 
la forza cieca dell’istinto, incontrollata nel fondo oscuro della co- 
scienza, controllata e repressa nello svolgersi della vita associata 
dell’uomo. Da tale inconscio si evolverebbe tutta l’attività psichica, 
influenzata da sensazioni remote e sconosciute; necessità, appe- 
santita dalla condanna di inconfessabili passioni. 

Le circostanze essenziali della vita che esorbitano dall’istinto 
primordiale, l’interesse economico, il senso morale, l’amore per 
l’arte non sono per lui che dati occasionali, impedimenti inibitori 
che determinano il conflitto da cui la personalità è dilacerata e 
tormentata. La tara originaria è per lui l’erotismo che, fin dall’ini- 
zio della vita, spinge il fanciullo a irrazionali, colpevoli desideri. 
Quando le circostanze esterne e la coscienza razionale interven- 
gono su di esso, l’inconscio ribolle delle tendenze istintive e in- 
soddisfatte, represse dalla censura e pronte a saltar fuori, non ap- 
pena la coscienza rallenta il suo freno, sollevando l’uomo alle 
vette del genio o sprofondandolo negli abissi della follia, provo- 
cando a volta a volta il fenomeno neurotico, il raptus estetico, 
il lapsus, la visione onirica. La rimozione dell’istinto da parte del- 
le norme etiche, sociali, religiose che formano parte della co- 
scienza, è perciò fattore determinante della struttura psichica del- 
l'individuo. L’istinto rimosso esplode in fenomeni irrazionali che 
si giovano, per mascherarsi, di fronte alla censura della coscienza, 
di un immaginoso e complicato simbolismo, dietro i cui veli lo psi- 
chiatra o il poeta possono cogliere la parte sincera ed autentica 
dell’uomo. Nell’ansiosa ricerca di quella perfetta salute, che pa- 
radossalmente gli appare come libera esplicazione della carica di 
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libido che ciascuno possiede, Freud non sa liberarsi da un perico- 
loso pansessualismo. Le sue teorie sull’erotismo infantile e l’inco- 
nscio desiderio incestuoso del fanciullo, che hanno la loro fin trop- 
po nota esemplificazione nella enunciazione del complesso di Edipo, 
ci rimandano alla suggestiva quanto assurda fiaba da lui imma- 
ginata per descrivere il sorgere della civiltà. Partendo dal pre- 
supposto di considerare la vita normale in funzione di quella anor- 
male del nevrotico e traendo le sue conclusioni dalle osservazioni 
dei malati e dallo studio della età infantile, Freud ha dedotto la 
leggenda di uno spaventoso peccato originale connaturato all’uo- 
mo e alla stirpe umana. 

Tale peccato, avvenuto in un’epoca lontana e misteriosa, per 
gelosia e smania di dominio, avrebbe lasciato nell'anima umana 
una traccia di pentimento e di rimpianto, un profondo tormento 
ispiratore di manifestazioni di culto, di ossequio alle leggi, di ri- 
spetto all’autorità. La sanguinosa vicenda che si riallaccia alla mi- 
tica notte dei tempi, all’epoca torbida e oscura di cui la coscienza 
non può avere ricordo, nasce e rinasce nell’inconscio del fanciullo, 
non appena egli apre gli occhi alla luce, facendogli rivivere il de- 
siderio incestuoso della madre, il terrore del padre, l’avversione 
verso di esso, il desiderio di succedergli e di ereditarne l’autorità. 
Tutta la civiltà dei secoli non è riuscita a cancellare l’orribile 
traccia del primigenio delitto. Su di essa anzi si impernia tutta 
la vita dell’uomo, combattuta in un angoscioso dissidio fra la con- 
sapevolezza del peccato e il timore dell’autorità. Da ciò nascono il 
senso di angoscia e di timidezza, l’istinto di aggressività che si ma- 
nifesta nel singolo con il desiderio del suicidio, e nell’individuo 
associato con il desiderio della guerra e del crimine, con il quale 
inconsciamente ci si vendica della autorità del padre. Anche l’idea 
di Dio è frutto di quell’atavico terrore che spinge a chiedere per- 
dono di un secolare peccato che in ogni uomo potenzialmente si 
rinnova. Da questo eterno conflitto nasce una visione tragica del- 
la vita. Per l’uomo non c’è nè evoluzione nè sviluppo. Proteso sul- 
l’abisso di quello che Dostojewski chiama il momento dell’isola- 
mento umano, Freud cerca di superarlo con una decisa posizione 
di ostilità agli elementi esteriori che subordinano a condizioni mec- 
caniche quell’inconscio che, carico com’è di tanto passato, non può 
apparire come la negatività della coscienza, bensì come una re- 
gione psichica autonoma in cui l’uomo è terribilmente e ango- 
sciosamente se stesso. Un istinto gregario, comune agli uomini e 
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agli animali, espressione, dal punto di vista biologico, della plu- 
ricellularità degli individui e, dal punto di vista psicologico, della 
tendenza degli esseri viventi, aventi la stessa costituzione, a for- 
mare sempre più vaste unità, mantiene negli uomini l’istinto di 
socialità, ricordando i pericoli a cui si esporrebbero, rifiutando di 
conformarsi ai criteri di bene e di male imposti dai gruppi so- 
ciali di cui fanno parte. Sorge così l’angoscia sociale, a cui l’uomo 
può sfuggire solo rinunziando alle soddisfazioni proibite dal co- 
dice morale. Ben presto però le proibizioni dettate dall’autorità 
esteriore sono riprese dal super-io che viene a rinforzare questa 
autorità. Esso è l’elemento extrapersonale che riassume tutte le 
sofferenze e tutte le rinuncie, a cui l’uomo è sottoposto nella vita 
sociale; esso impone una serie di imperativi categorici che sono 
la palese testimonianza dell’origine passiva della morale e della 
sconfitta della personalità che in essa si realizza. L’autorità del 
super-io si estende non solo all’atto, ma anche all’intenzione. An- 
che i desideri su cui l’autorità esteriore non ha peso, non sfug- 
gono alla sua vigilanza, che si carica di tutti i tormenti del ri- 
morso. Presentandosi la società come opera dell’istinto sociale, che 
per Freud è l’Eros, l’amore dovrebbe apparire forza sufficiente a 
unire tra di loro gli uomini e ad assicurare la consistenza della 
loro coesione, senza l'impulso del castigo dell’autorità del super-io. 
In' una società fondata sull’amore, le infrazioni all’ordine morale 
dovrebbero essere sconosciute, Ma per Freud la potenza dell’Eros 
non è senza limiti. Essa deve combattere contro un ostacolo che l’e- 
voluzione millenaria non è riuscita a sopprimere e proviene dalla 
tendenza aggressiva dell’uomo. Tale tendenza aggressiva ha la sua 
origine in uno dei temi più angosciosi e profondi della psicana- 
lisi. Attraverso l’arbitraria rimeditazione di problemi scientifici, 
la teoria freudiana è giunta, nella sua concezione disperata della 
vita, ad esprimere quel desiderio di dissoluzione e di morte che, 
con diversa origine, si avverte in contemporanee concezioni spe- 
culative. 

L’uomo, che subisce la vita come una lotta perenne contro il 
suo istinto e come una tremenda condanna alla sua personalità, 
tende spasmodicamente, come ad un porto in cui i suoi tormen- 
tosi dissidi si sopiscano, a quella pace indistinta dell’identico o- 
riginario, che ha perduto con la nascita. Egli vive in quanto è in 
una situazione determinata, che lo ha distaccato dall’origine della 
situazione prenatale e odia la mutevolezza della storia che da essa 
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lo allontana sempre di più. Egli, spinto da Eros alla socialità, vor- 
rebbe negarsi come individuo associato e pluralistico, in una spa- 
smodica tendenza involutiva, che determina nel quotidiano con- 
tatto con la vita un senso di tormentoso contrasto che si muta 
sia in istinto di distruzione della vita, cioè istinto aggressivo, sia 
in aspirazione ad un nuovo ordine sociale in cui si neghi la com- 
plessa strutturazione della civiltà, a causa della quale egli si di- 
scosta dalla pace primordiale. Ciò viene da un senso di panico 
e di angoscia che rappresenta una pausa dello slancio vitale, che 
si produce ogni volta che l’uomo sente troppo gravi le sue re- 
sponsabilità e che spinge l’uomo a quella continua distruzione di 
sè che sfocia nella morte o a quel mascheramento dell’istinto di 
morte che è la nevrosi, rifiuto della logicità della vita, assolutiz- 
zazione e isolamento dell’io dal mondo che lo circonda e che com- 
prende, in una gamma di manifestazioni diverse, tutti i fenomeni 
phichici che escono dalla normalità e perciò anche il fenomeno 
estetico. 

Se l’essere vivente elementare tende a restare immutabile e 
l'evoluzione progressiva è opera di fattori perturbatori che impe- 
discono il principio di inerzia della vita organica, in continua lotta 
con gli istinti sessuali che sono quelli della vita, l’io, che la vita 
attraversa ossessionato dalla nostalgia del niente, non è che un mo- 
mento nel tempo, una effimera esistenza per cui l’immortalità è 
un’inutile lusso e gli istinti di godimento non sono che lo stru- 
mento con cui egli cerca di utilizzare i mezzi che la vita gli offre 
per attendere più naturalmente la morte. 

Tale concezione della morte come aspirazione della vita rial- 
laccia la teoria di Freud alla filosofia di Schopenhauer, ne fa il ten- 
tativo di interpretazione scientifica di quell’angoscia spirituale che, 
superando l’ottimistica confidenza dell’illuminismo, ha portato pro- 
gressivamente l’arte al romanticismo, al decadentismo, all’ermeti- 
smo, all’astrattismo e la filosofia alle punte estreme dell’esisten- 
zialismo; quell’angoscia che, malgrado il dogmatismo idealistico e 
materialistico, costituisce la cifra ossessiva del mondo moderno. 
Solo sentendo la tragicità di questo momento filosofico, che fa del 
desiderio di nullificazione l’elemento intrinseco della vita e della 
natura e che accentua di conseguenza il senso di insignificanza pro- 
prio e connaturato ad ogni esistenza, si può comprendere a fondo 
la forza eversiva della dottrina freudiana, che rovescia i termini 
della filosofia tradizionale e pone sotto accusa tutti i valori della 
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vita. Nel suo processo alla storia, che nasce dal suo profondo senso 
di sfiducia nella libertà umana, che nella storia non si realizza ma 
si soffoca, Freud denuncia la decadenza della cultura e l’azione 
degradante che essa esercita sulla personalità, vincolandola in sem- 
pre più innaturali ed impegnativi divieti. Scendendo a profondità 
alle quali la psicologia non era mai giunta e oltre le quali comin- 
cia il regno dell’organico, postulando l’esistenza dell’irrazionalità 
nella maggior parte delle manifestazioni psichiche dell’individuo 
e della collettività (religione, mito, folclore, istituzioni politiche, 
ecc.), Freud vede in tali realizzazioni ottenute a prezzo di una 
lotta tanto più drammatica quanto più all'uomo ne sono ignoto lo 
svolgimento e avvertibili le conseguenze, anzichè una realizzazio- 
ne delle azioni umane, un’antitesi ad esse, che, al di fuori di esse 
e a loro danno si esercita, mascherata da un passivo adattamento 
che costa tanto maggiori privazioni, guanto più la civiltà è ricca. 

La perfezione della vita dell’uomo sarebbe perciò la piena af- 
fermazione dell’individualità istintiva con la soppressione di ogni 
impedimento ad essa. E° una posizione analoga a quella di Nietz- 
sche, in quanto parte dallo stesso naturalismo metafisico e dallo 
stesso scetticismo gnoseologico; ma, mentre Nietzsche prevede il 
trionfo della personalità con l’avvento del superuomo, Freud si li- 
mita a constatare la disfatta dell’io, asservito all’interesse della 
collettività, sottomesso al minaccioso servaggio del mondo esterio- 
re del super-io. 

Spinti dalla stessa esigenza di schiudere l’io profondo dell’uo- 
mo e di soddisfare le esigenze della personalità, sia Freud che 
Nietzsche giungono alla negazione dell’antica morale e particolar- 
mente della morale cristiana ma, mentre Nietzsche è spinto ad 
una rivalutazione di valori in senso contrario, Freud si limita a 
constatare l’azione inibitoria del mondo reale e delle teorie che 
portano all’accettazione di esso. 

L’uomo, che non vive ma si contenta di esistere, non può sot- 
trarsi in alcun modo alla rete in cui è invischiato, all’angoscia del- 
la civiltà, al desiderio spasmodico della morte, ai complessi che da 
esso si generano. Condannando la legge morale e l’attività intel- 
lettuale, difendendo la personalità dell’istinto, risolvendo spesso 
con semplicistica grossolanità, i problemi della metafisica e della 
psicologia, auspicando un torbido eden che ribolle nel chiuso della 
coscienza umana, la psicanalisi ha toccato il problema più vivo 
della sua epoca. Dopo tanto travaglio di pensiero, di contrasti, di 
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lotte, essa si è fatta interprete di quel pessimismo desolato, frutto 
di troppe guerre, di troppa delusione, di troppa stanchezza, che è 
la caratteristica della società in crisi del mondo moderno, che non 
reagisce, ma si abbandona allo sgomento del fallimento spirituale 
e storico, che le appare evidente. L’arbitrarietà delle sue soluzioni, 
come la vastità dei suoi temi, sono in realtà i termini di un pro- 
blema che l’umanità deve risolvere. Avere posto questo problema 
alla coscienza filosofica del suo tempo è il suo merito; avere in- 
clinato a risolverlo in senso puramente negativo, è il segno del 
suo limite. 


Era logico che una teoria scientifica e filosofica di così vaste 
pretese determinasse, con la creazione di un particolare clima spi- 
rituale, una decisiva influenza su autori e critici. Alcuni degli au- 
tori più rappresentativi del nostro tempo sarebbero senza di essa 
inconcepibili. Alcuni dei movimenti più rappresentativi della ir- 
requietezza morale e del turbamento psicologico che dalla fine del 
secolo XIX tormenta l’Europa hanno preso da essa la loro giusti- 
ficazione. Freud ci ha lasciato una sua teoria estetica, che si rial- 
laccia alla sua totale visione della vita. La sua estetica ha inizio 
dall’opera sul motto di spirito considerato come attività ludica, che 
gli permette l’ipotesi che il piacere dell’attività come tale, pre- 
scindente da ogni risultato utile, sia la condizione base per ogni 
rappresentazione estetica. Il fanciullo che giuoca è assorto nel 
suo giuoco come in un lavoro. Esso è per lui una realtà, ma Vil- 
lusione non dura a lungo; l’adolescente si desta dalle visioni fan- 
tastiche dell’infanzia e si accorge che la realtà è ben diversa da 
quella da lui immaginata. Sorge allora la fantasia a compensare 
il piacere che prima era ottenuto col giuoco, a porgere sollievo 
alle delusioni della vita, a realizzare i desideri che la realtà vieta 
di portare a compimento. L’attività estetica si presenta mezzo in- 
diretto di soddisfazione dei desideri repressi, in analogia al giuoco 
del fanciullo e a delirio del nevrotico, in cui si finge il mondo che 
si vorrebbe e non si può avere. Solo che l’artista obiettiva e con- 
cretizza questo mondo nella sua opera. L’analogia del giuoco e 
della creazione artistica era già stata trattata da Schiller. Il giuoco, 
come il sogno, ha una parte di attività immaginaria, una disloca- 
zione per cui l’interesse si volge ad oggetti che hanno una lontana 
analogia con quelli intesi. Ma, se il sogno è volto al mondo della 
immaginazione e il giuoco al mondo esteriore, l’arte è una via di 
mezzo, un sogno che cerca di stabilire un mezzo di comunicazione 
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con l’oggetto. Se il giuoco manifesta in maniera abituale e il so- 
gno in maniera accidentale le dislocazioni ludiche, l’arte le ripete 
meno costantemente del giuoco ma più nettamente del sogno. 

Ma Freud insiste sopra tutto sulle analogie tra la vita psico- 
logica del nevrotico e quella del primitivo, analogia spiegabile in 
funzione alla dottrina che fa dipendere tutta la vita psichica dagli 
istinti primitivi. Per comprendere come avvenga la trasfigura- 
zione dei pensieri e dei sentimenti nell’opera d’arte, bisogna ricor- 
rere al processo di sublimazione, col quale Freud cerca di giusti- 
ficare le manifestazioni più elevate dello spirito umano. La libido, 
cioè l’istinto, desessualizzandosi, si trasforma in potenzialità di va- 
lori artistici, sociali, economici. 

Ogni sublimazione ha un’utile funzione biologica, perchè sca- 
rica le energie accumulate, facendo affluire la passione pertur- 
batrice in una soddisfazione sostitutiva. L’arte è un compromesso 
fra i complessi che cercano il loro mezzo di espressione e la cen- 
sura che li contiene. i 

Grazie ad essa, la censura può lasciare passare, come nel so- 
gno, le tendenze rimosse che, primitive ed amorali, incompatibili 
con la coscienza dell’uomo civile, divengono accettabili in un ele- 
vato e spesso incomprensibile simbolismo. « Il simbolismo, affer- 
ma il Baudouin, uno dei più eminenti studiosi della psicanalisi 
nell’arte, è un sistema suscitato dalle leggi naturali dell’immagi- 
nazione e del sogno, la rappresentazione di un complesso, la proie- 
zione del dinamismo di un complesso sul piano delle immagini, 
è l’atto dell'immagine per eccellenza ». 

Se i complessi personali sono incomunicabili e si manifestano 
perciò in un linguaggio indecifrabile, quale ad esempio, quello del 
nevrotico, il complesso dell’artista parte in genere dall’inconscio 
collettivo, i cui simboli formano un vero linguaggio. I complessi 
personali del contemplatore, pur essendo diversi da quelli del crea- 
tore, sono innestati sugli stessi complessi primitivi e ciò per la 
psicanalisi, che trascura la regola superiore cosciente, rende pos- 
sibile di decifrare il linguaggio simbolico dell’arte. L’artista sca- 
rica ma non trasmette il suo io profondo; ciò che di esso l’osser- 
vatore riconosce, è ciò che si innesta alla profondità dell’inconscio 
collettivo. Ciò spiega la funzione catartica dell’arte per l’autore 
e per il contemplatore. Ciò spiega perchè a Freud e agli psicana- 
listi interessi soltanto l’accumularsi del potenziale affettivo che si 
scarica con forza primigenia attraverso i complessi depositati nella 
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psiche da millenni. Ciò spiega perchè, considerando in tal modo 
la creazione estetica, l’artista appaia passivo, privo di responsa- 
bilità, in preda a trauma psichico. Egli non esce da sè, non ha fa- 
coltà di giudizio e perciò non ha problemi etici, è un introvertito 
che rompe i legami col mondo per mezzo della visione estetica. La 
sua creazione è il segno di una sconfitta, di una impotenza ad e- 
sprimersi nella vita pratica. Egli sogna l’amore, le ricchezzze, gli 
onori, non può averli e canta il suo desiderio e spesso il suo canto 
gli procura ciò che egli vagheggiava. 

A parte questa soluzione semplicistica che sfiora il ridicolo, 
ben più importante è l’affermazione essenziale dell’estetica freu- 
diana, per cui l’arte è il risultato del conflitto fra la libido iniziale 
e l’io che vorrebbe intervenire dal di fuori per impedirne lo sfogo 
e provoca la reazione affettiva, che provocherebbe la soddisfazio- 
ne reale dell’istinto inibito. L’arte concilia idea ed immagine, pen- 
siero ed istinto, è una soddisfazione sostitutiva della libido re- 
pressa, un ricordo della primitiva libertà ancora animalesca e fe- 
lice del tempo lontano in cui i confini fra barbarie e civiltà erano 
quasi insensibili. Si porta all’estremo l’interpretazione psichia- 
trica dell’arte iniziata dalla scuola medico-sociologica del Lombro- 
so che per prima, studiando l’analogia fra la natura del genio e 
quella dell’idea fissa, aveva sostenuto la decisiva importanza dei 
modi irrazionali ed inconsci, si prosegue il parallelismo già intra- 
visto dallo Schleiermacher fra arte e sogno, mirante a rivendicare 
la indipendenza da ogni forma di intellettualismo e moralismo. 

Generalizzando le testimonianze di molti artisti, che hanno 
composto le loro opere in suggestioni non dipendenti dalla loro co- 
scienza, portando a fuoco l’elemento marginale della creazione ar- 
tistica, Freud sottopone l’arte ad un nuovo determinismo, mostra 
l'ispirazione come qualcosa di utilitario, che afferma il vincolo ti- 
rannico da cui l’uomo è dominato nel suo io profondo. La presunta 
spontaneità dell’espressione è in realtà un incontrollabile fenome- 
no patologico. L'immagine più delicata appare un documento bruto 
dei misteriosi recessi della psiche. 

Nelle arti figurative non si considera più il ritmo poetico del- 
le masse, dei volumi, delle luci e delle ombre, o l’armonia delle fi- 
gurazioni che ne costituiscono la bellezza superiore ad ogni si- 
gnificato illustrativo, bensì si valuta il significato oscuro e simbo- 
lico delle immagini ridotte a figurazione ideografica dell’istinto. 
L’assoluta indifferenza all’effettivo fine dell’arte e al suo realiz- 
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zato o mancato raggiungimento, si muta in attenzione rivolta al 
senso profondo che ogni immagine detiene. E tale attenzione, frut- 
to del dilettantismo estetico di medici e filosofi, se non ha nel 
campo della critica un autentico, concreto valore, ha comunque 
un’importanza fondamentale in quanto, nel suo motivo più pro- 
fondo, si mostra come un aspetto del decadentismo della nostra 
epoca, tendente al livellamento e alla confusione dei valori e al- 
la confusione fra ideale e reale, teoria e pratica. 

Gli artisti, ispirati dalla psicanalisi, si sono rivelati tutti scon- 
volti da un morboso attivismo, interessati della parte più segreta 
e bestiale dell’uomo, anche se talvolta sono riusciti a sciogliere in 
ritmo di originale poesia l’espressione convulsa che ne deriva. 

Come ogni concezione filosofica basata sull’inconscio rinnega 
l'umanità da cui si esprime, così le concezioni estetiche che rin- 
negano mente e volontà, cadono nel circolo vizioso di una libertà 
materiale che non è vera libertà in quanto, per essere avvertita 
come tale, deve ricorrere a quella mente e a quella volontà che 
ha rifiutato. 

L’istinto e l’inconscio, infatti, possono divenire reali solo 
quando sono chiarificati dalla coscienza ed è ad essa che sempre 
si deve ricorrere per iniziare la ricerca stessa dell’inconscio. 

Anche l’immersione dell’uomo nel tutto comprende gradi di- 
versi di coscienza; l’uomo non esce mai dall’universo e da se stesso, 
neppure nella nevrosi, nell’arte e nel sogno. Il caso determinato e 
contingente che provoca tali reazioni non è che una battuta nel 
grandioso concerto cosmico, in cui l’uomo è assunto, perchè nel 
ritmo del tutto egli possa svolgersi. L’individualità del singolo 
sciolta dalla realtà che lo circonda non è che un’utopia, in quanto 
tale individualità si assorbe in tutto l’universo, per cui si realizza 
e si concretizza. L'uomo, posto al centro del cosmo, ne porta la re- 
sponsabilità nel pensiero, nella parola, nell’opera. E così, nella 
creazione del linguaggio e del linguaggio dell’arte, l’uso della me- 
tafora, nel suo significato di sostituto di una parola più propria, 
non può avere senso se non interviene la coscienza razionale che 
tale parola individua e riconosce. La sottile analisi freudiana degli 
atti mancati, a cui tutta l’estetica della psicanalisi si ricollega, ap- 
pare troppo spesso un capriccio psicologico, un’approssimazione ar- 
bitraria, in quanto nessuna idea precisa dell’atto mancato può 
darsi, se esso non si adegua e non si inquadra in quell’universale 
che la vita costituisce in atti mancati e atti reali, sentimenti e 


238 VERA PASSERI PIGNONI 


tendenze. Ogni atto mancato è una situazione originale che non 
può assimilarsi in una teoria generale, ma è espressione di una si- 
tuazione irripetibile. La stessa cosa può dirsi della creazione este- 
tica, che non può essere assorbita nella uniformità del pansessua- 
lismo freudiano. 

Il ricordo, l'emozione, l'impulso che la generano, hanno il loro 
valore effettivo solo nel fatto o nell’atto particolare da cui si e- 
sprimono. L’immensa varietà delle passioni e dei desideri umani 
non può restringersi all’elementarità di un unico istinto. Troppo 
vasto è il complesso dei significati metaforici, perchè lo si possa 
esaurire nel limitatissimo vocabolario freudiano. Nè il reale può 
limitarsi a quel rapporto di causa ed effetto deterministicamente 
inteso a cui Freud riduce tutta la vita spirituale. Ciascun fatto 
si compendia nella sua presenzialità, assorbendo in sè i suoi pre- 
cedenti, nè costituisce l’anello di una catene che rimanda all’infi- 
nito. Il sogno nella sua essenza non è nè una specie nè un genere, 
bensì una sintesi presenziale di circostanze in esso assorbite e, 
sopratutto, la parola, intendendo in essa anche il linguaggio este- 
tico in assoluto, non è mai ricettiva, ma inventiva; il suo valore 
non deriva dalla temporale sovrapposizione di momenti psicolo- 
gici, bensì dalla unità che in essa si realizza. 

Essa non deve soltanto fare emergere il fatto localizzato e 
specifico di un’immediata sensazione, ma una suprema moralità 
cosmica a cui il poeta obbedisce, in cui tutto non è già scontato 
in partenza, ma si crea nell’eterna, meravigliosa capacità del poeta 
di non subirne la forza, ma di ricrearne meravigliosamente i ter- 
mini. A cosa conduce dunque Îla teoria estetica della psicanalisi, se 
non al riconosciuto fallimento dell’umanità dell’artista? 

Constatata l’inibizione della società, il suo pragmatismo dovreb- 
be consigliare la piena effusione della libertà dell’individuo; non 
essendo ciò possibile, per non cadere in una animalesca anarchia, 
deve limitarsi a constatare il determinismo delle leggi ossessiva- 
mente dominanti la volontà umana e l’inanità della lotta contro 
di esse. 

Essa non può perciò che suggerire il passivo quietismo 
dell’adattamento che sacrifica l’uomo nella sua volontà o la sfre- 
nata follia della ribellione. 

Legandosi al suo presupposto negatore della ragione, le poe- 
tiche moderne da essa derivate, affermano nella creazione este- 
tica le certezze perdute, forzano la parola a compiti impreveduti, 
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che, per volere risolvere il problema dell’essere, rischiano di di- 
struggere la purezza della poesia, dimenticando che la poesia stes- 
sa si annulla se non è sorretta da un’intelligenza garantita dalla 
ragione. Esse, nella disperata ricerca di una verità conquistata a 
prezzo di qualunque eversione, nella disgregazione del linguaggio 
logico, ultimo residuo di civiltà, negano il senso stesso dell’arte che 
è di espressione comunicante; danno all’arte una nuova dimen- 
sione, che non è più di bellezza, di oggettivazione, di trasfigura- 
zione, ma mezzo messianico di liberazione, rivelazione suprema, 
in cui essere e non essere, comunicabile e non comunicabile, morte 
e vita non sono più contraddittori l’uno all’altro, ma si polariz- 
zano in una nuova sintesi che dovrebbe rivelare l’uomo all’uomo. 
Alimenta questa speranza l’immoralismo di Nietzsche e di Gide, 
la consapevolezza di quell’inconscio che è deposito di brute sen- 
sazioni, offuscate da un angoscioso senso di colpa. Quella memoria 
del tempo perduto, che Proust ricercò spasmodicamente, stando- 
sene quindici anni rinchiuso tra le pareti di sughero della sua ca- 
mera, si fa aspirazione sconnessa ad una animalità edenica che 
precedette la civiltà e che si vuole ritrovare nella discontinuità 
dell’istinto, il quale, anzichè collocare l’individuo nel tutto, lo astrae 
da esso, nella frammentarietà della sensazione più arbitraria quan- 
to più provocata, ricercata e fittiziamente spontanea. La Forgue a- 
gognava di scendere «au fond de l’inconnu », per trovarvi « du 
nouveau, du nouveau, toujour du nouveau ». Le poetiche moderne, 
sorrette da una metafisica infantile e grossolana, aspirano a una 
suggestione di primordiale innocenza, laicizzando la speranza mi- 
stica di vedere l’invisibile e di comunicare l’ineffabile, pongono 
l’arte come una disperata rivolta al mondo, una rivoluzione scar- 
dinatrice dell’essere, una disperata protesta alla vita, quale essa 
è nei suoi valori essenziali. La parola in cui si ripone questa e- 
strema speranza, una volta divenuta bestemmia, grido, maledizio- 
ne, si nega come parola, si disgrega, si scioglie, in una animalità 
primordiale e incomunicabile. E’ questo il caso del surrealismo, il 
più audace e gravido di conseguenze di tutti i movimenti eversivi 
dell’estetica moderna. Sebbene esso abbia recisamente negato, nei 
suoi esponenti ufficiali, ogni premessa scientifica, è innegabile l’in- 
fluenza esercitata su di esso dalla psicanalisi, a cui mostra di rial- 
lacciarsi direttamente nei suoi temi essenziali; la forza negativa e- 
sercitata sull'uomo dalle strutture della civiltà, l’esigenza di una 
libera espansione dell’istinto, la necessità dell’artista di effondere, 
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senza il controllo della coscienza e della morale, la sua personalità, 
l’ossessivo desiderio della morte mascherato da un parossistico vi- 
talismo e, sopratutto, l'affermazione dell'importanza sostanziale del- 
l'inconscio nella vita dell’individuo, che ha in esso la sua sola e 
possibile sincerità. Il surrealismo vuole la soppressione dell’intel- 
ligenza a favore delle forme essenziali dell’uomo, non avveden- 
dosi con ciò di porsi nella posizione contraddittoria degli antichi 
scettici, che, negando la verità, affermavano quella che per loro 
era la verità; poichè si legano ad una aprioristica negazione della 
ragione che, per essere valida, dev’essere riconosciuta come tale 
dalla ragione stessa. Ma è impossibile chiedere coerenza ad un 
movimento che, proprio all’incoerenza ha affidato la creazione del 
suo mondo: la surrealtà. La psicanalisi gli ha dato il significato 
della lotta e della tensione disperata, la diagnosi della malattia che 
corrode l’umanità, esso ne propone la cura nell’attività del poeta 
che è il mezzo per giungere a cogliere quella supernatura, in cui 
l’unità dell’individuo si coglie al di là della molteplicità dei suoi 
aspetti nell’ansia di una integralità in cui, nel superamento delle 
inibizioni sociali, gli atti esteriori finalmente armonizzino con le 
tendenze esteriori e teoria e pratica si fondano in una completa in- 
tegralità, esso vuole superare il pericoloso corso degli autori rin- 
chiusi in uno sterile individualismo, destare l’uomo dalle condi- 
zioni che gli sono state imposte, insegnandogliene non solo l’ever- 
sione, ma anche il dominio. Con ciò esso si pone come il più di- 
sperato tentativo della cultura moderna di creare un mondo di va- 
lori, dopo avere spezzato ogni legame con la realtà e dopo la di- 
struzione dei pregiudizi del mondo borghese, una umanità rin- 
novata. Sentire la vanità delle cose e l’assurdità delle leggi è 
sentire la propria inutilità; questo senso di inutilità impegna a tra- 
sformarsi in una negazione sostanziale, ad andare verso il terri- 
torio vietato dell’inconscio, in cui il meccanismo mentale conven- 
zionale viene astratto dalle classificazioni consuete e gettato in un 
giuoco vertiginoso di relazioni inattese. 

Dopo le ansie eversive di Rimbaud, Lautréamont, Apollinaire, 
dopo lo scandalo spregiudicato del dadaismo e la sua anarchica 
protesta, l’istinto oggettivo si è indebolito, l’ansia di fare dell’o- 
pera d’arte la semplice concretizzazione dei sogni dell’artista si 
fa sempre più urgente. Breton, il fondatore e il legislatore del mo- 
vimento, è certo che qualcosa di più profondo della realtà deve 
cogliersi, non nella coscienza che è solo l’aspetto superficiale di 
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una vita che si svolge in profondità ma nellEs, dove l’io tende ad 
una sintesi degli oggetti materiali concepiti dai sensi e i fatti psi- 
chici che si manifestano nell’immaginazione. Già Gerard de Nerval 
aveva mostrato il sogno pari alla veglia, come un «recupero to- 
tale delle forze psichiche », per mezzo di una vertiginosa discesa in 
noi stessi, con l’illuminazione sistematica di ogni angolo nascosto 
e con l’oscuramento progressivo di ogni altra parte ». Abbandonato 
a se stesso, lo spirito può agire con piena libertà in un mondo fan- 
tasmagorico, dove esseri e cose hanno aspetti impreveduti, ma non 
per questo meno veri. Si tratta di raggiungere la percezione im- 
mediata di un altro universo, immisurabile dai sensi e la cui co- 
noscenza segna un punto di contatto fra la coscienza individuale 
e quella collettiva. Tale universo assorbe elementi soggettivi ed 
oggettivi e permette di cogliere messaggi altrimenti ignoti ed 
arcani. L’artista rifiuta il suo talento, diventa il sordo ricettacolo, 
il modesto apparecchio registratore degli echi interiori; l’arte non 
è di uno solo, ma di tutti; il surrealismo si pone al servizio di tutti 
gli incoscienti, non invita al giuoco arbitrario, ma alla norma 
che si può ricavare sfruttando l’ispirazione immediata, è un mez- 
zo di trasferire l’attività poetica dal piano dell’esercizio letterario 
al piano concreto della vita. L'ispirazione coincide con il poeta. E 
perchè questo miracolo possa accadere, occorre la tecnica parti- 
colare dell’automatismo psichico, in cui il giuoco assume un com- 
pito essenziale, diviene una gratuità logica, che crea il fascino poe- 
tico della composizione in quella nebulosità in cui sono avvolte 
immagini prive di senso per chi si trovi in uno stato di coscienza 
normale, ma piene di arcana suggestione per il loro creatore. Bi- 
sogna ottenere un rilassamento totale della coscienza, in cui la 
personalità appaia senza controllo, in un gergo primitivo, scon- 
nesso, alogico, senza alcuna funzionalità di espressione. Si tratta 
del più pressante invito ad una ricerca dell’uomo al di là di ogni 
arte e di ogni letteratura fini a se stessi, dell'invito a sciogliere, 
come esorta Freud, l’enigma dell’emozione artistica, nella quale si 
può cogliere la personalità creatrice, la natura primitiva, al di 
sotto delle esperienze della civiltà, nel vuoto di una coscienza del 
tutto bianca, in cui lo sviluppo del pensiero non è accompagnato 
da alcuna sensazione estranea al suo sviluppo e da alcun interesse. 

Negando il reale, la conoscenza filosofica stabilisce nuovi rap- 
porti fra i vari elementi e la poesia crea nuovi, fascinosi tramiti 
fra l’oggetto e l’immagine, l’immagine e l’idea, stabilisce quella 
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miracolosa libertà e quegli incontri sconvolgenti, per cui l’inven- 
zione si muta nell’irreale, per poi nuovamente negarlo, non appe- 
na, nella sua sistemazione concettuale, è divenuto una nuova realtà. 
Scoprire il meraviglioso nel reale, significa ricreare la poesia di 
ogni cosa. Basta separare un oggetto dalla sua funzione, per preci- 
pitarlo nel surreale. Un atto insignificante può divenire una ri- 
velazione; le allucinazioni, le iniziative sistematiche per fini inu- 
tili, la distruzione della logica fino all’assurdo, e l’uso dell’as- 
surdo fino alla logica, costituiscono la vera poesia. 

Come Freud trova nell’arte un rapporto inequivocabile con la 
nevrosi, così il surrealismo, che tra l’altro ebbe la strana, quanto 
conseguente idea di celebrare il cinquantenario della scoperta 
della isteria, trova una preziosa sincerità nelle affermazioni degli 
alienati, vede nel linguaggio poetico il luogo di incontro di nu- 
merose coscienze che, ascoltando quel misterioso messaggio che è 
ricchezza di tutti, sanno portarlo alla luce. Insorto contro il mondo 
e Dio, negando la trascendenza in una paurosa immanenza, esso 
vuole trovare l’assoluto nell’uomo e l’infinito nel finito, si mostra 
il più evidente fenomeno di quella angoscia che spinge l’uomo ad 
interrogarsi e a frugarsi nel profondo dell’anima acquisendo per 
unico risultato la consapevolezza della sua impotenza e risolvere 
da solo i suoi conflitti. Tutta la protesta del surrealismo, le sue 
anarchiche eversioni in campo estetico e per conseguenza in campo 
politico, mostrano come le esigenze della psicanalisi, l’ansia di re- 
spingere la facoltà di adattamento e perciò di schiavitù a leggi e- 
strinseche all'uomo. Come il surrealismo, così tutte le poetiche 
contemporanee mostrano il loro inscindibile legame, potremmo 
quasi dire la loro dipendenza dalle premesse della psicologia con- 
vulsa della psicanalisi. Anche l’espressionismo, che ha lasciato 
tracce incancellabili nella cultura europea e particolarmente te- 
desca, mostra l’impossibilità di adeguarsi alle situazioni del pas- 
sato, incita spasmodicamente alla ribellione totale dell’uomo, al ri- 
torno alla libertà primordiale, per mezzo dell’anarchia spirituale 
e stilistica. Quest’arte rivoluzionaria che, nell’esigenza estrema di 
una anarchica moralità, non si perita di distruggere i miti di una 
società ordinata ed ipocrita nella lotta contro i privilegi e le in- 
giustizie della convenzione e delle tradizioni, ha il dogma della 
ribellione. «Io credo nella risurrezione in me» esclama Oscar 
Kokoschka, una delle più eminenti personalità del movimento; 
ma questa resurrezione deve avvenire nell’intimo, sorgere dal pro- 
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fondo. Contro il razionalismo e l’idealismo, che hanno dissolto il 
singolo del movimento della ragione assoluta, contro la dialettica 
pacificatrice di ogni contrasto della esistenza, l’espressionismo ri- 
vendica, come Kierkegaard, Heidegger, Freud, il valore della 
persona. 

La realtà è antinomia, contraddizione, problematicità. 

Ogni esistenza è fissata in una situazione immutabile. vittima 
del passato che urge e del futuro che la predetermina. All’uomo 
gettato nel mondo, ignaro della sua vera essenza, non resta che 
farsi assorbire dal mondo e farsi travolgere dalla folla, dalla vita 
quotidiana, dalla temporalità, o uscire dal tempo, conquistare se 
stessi nella consapevolezza che l’essere emerge dal nulla per spro- 
fondarvisi di nuovo. E’ in altra prospettiva il vivere per la morte 
della psicanalisi, anche se qui esso appare segno di libera accet- 
tazione e perciò di suprema consapevolezza, mentre per Freud non 
era che l’evoluzione di un deterministico processo fisiologico. Il pec- 
cato originale della teologia, divenuto mostruoso delitto nella psi- 
canalisi, incubo e tormento della vita moderna che sente nella sua 
tanto deprecata civiltà il castigo di una colpa, finisce col diventare 
il mezzo di comunicazione con l’assoluto. Nei quadri convulsi e 
frementi dei pittori espressionsti, nelle prosa allucinata e convulsa, 
da Werfel a Kafka, si esprime l’urlo disperato di protesta, di ri- 
nuncia, di condanna. Il fondo torbido della psicanalisi, la denuncia 
delle inibizioni sociali, l'indagine razionale dell’irrazionale, si 
esprimono in disperata condanna del passato, in esigenza di un 
futuro che non si ha però la forza di realizzare. Del resto, tutta 
l’arte figurativa contemporanea appare il rifiuto dell’ esperienza 
umana. L’artista, in una visione concessa a lui solo, inventa la sua 
situazione storica e il suo mestiere; separato dalla società, vuole 
arricchirls, proiettando dalla sua roccaforte di esasperato indivi- 
dualismo, il suo coraggio sul mondo, la sua esigenza di libertà, di 
spontaneità, di anarchia. 

L’inconscio viene accolto come nuova forma e categoria, sia 
che epiletticamente deformi la realtà, sia che voglia giungere alla 
scoperta di una nuova e sconosciuta natura. Dissolti gli antichi 
valori, l’artista si accorge che il raptus poetico, da cui la sua opera 
è provocata, è l’unica realtà per lui possibile e rinuncia alla sua 
qualifica di creatore, per divenire strumento di registrazione dei 
moti segreti della coscienza. Gli manca l’umiltà di accettare il 
mondo e di elevarlo nella sua trasfigurazione; dice tutto e non dice 
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nulla, viene meno al suo compito e si rifiuta al suo tempo; come 
un sensibile sigmografo, registra il caos del suo tempo e vi si di- 
batte senza speranza. Incapace di giustificare e di spiegare le sue 
idee, le espone senza elaborazione razionale, in una primitiva im- 
mediatezza, nell’ansia inappagata di una improvvisazione assoluta 
che non è mai possibile, di una creazione irripetibile, di una siì- 
tuazione unica, come la nascita e la morte, in cui principio e fine 
coincidono. L’io tenta l’avventura dell’arte per affermare la sua 
personalità, che gli appare un momento inconsistente in un mondo 
che lo domina e lo possiede, cerca di risolvere la coscienza sog- 
gettiva in un atteggiamento di difesa contro la coscienza storica, 
di strutturarsi come processo ricostruttivo della sola purezza pos- 
sibile, quella animale. 

« Nella nostra epoca di aspra lotta per l’arte nuova, scrive 
Franz Marc, noi combattiamo in qualità di selvaggi, di barbari, di 
non organizzati, contro un antico potere organizzato ». L’esigenza 
di un principio barbarico, istintivo, immediato, senza scrupoli e 
ritegni, è ancora una freudiana esigenza di immediatezza totale al 
di sopra e al di fuori di ogni inibizione esteriore. Ugualmente que- 
sta esigenza si afferma nella musica dodecafonica, che parla lo 
stesso linguaggio dell’espressionismo e che porta alla luce il grido 
originario, elementare, interiore, che concretizza la voce dell’ani- 
ma, traendo dai fondi remoti della coscienza gli echi enigmatici e 
incomprensibili di un mondo sconosciuto. 

Schònberg parla della necessaria ubbidienza alla voce del su- 
premo comandante, ed esprime con ciò l’inevitabile determinismo 
in cui le esigenze libertarie dell’arte contemporanea finiscono col 
cadere. 

Sarebbe troppo lungo esaminare tutti i momenti e le opere in 
cui le influenze della psicologia moderna hanno suggerito o addi- 
rittura imposto la creazione. Basti ricordare che in essa l’ uomo 
contemporaneo ha sfuggito l’autentica conoscenza della vita e la 
sua responsabilità di uomo, ha toccato la sua tragedia senza do- 
minarla, ha avvertito la sua disperazione senza la catarsi che 
avrebbe potuto liberarlo da essa. 

E proprio per ciò ha perduto l’armonia fra sè e l’universo. 

La negazione della storia, la rivolta degli istinti, l’affermazio- 
ne di una nuova morale libera dalla ragione e dalla civiltà, hanno 
determinato un progressivo abbrutimento, giustificante ogni arbi- 
trio morale, ma l’impossibilitato a garantire quella autentica li- 
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ritenuta valida e giustamente obbligante. La natura più volte chi- 
mericamente intesa come unica fonte di salvezza per l’uomo di- 
sgustato dalla realtà morale e civile che egli stesso si è imposto, 
deve intendersi compresa dalla civiltà da cui è stata dominata. La 
innocenza, che si è intesa, o meglio fraintesa, come un’assenza di 
valori o una negazione della legge, non può e non deve essere una 
purificazione spirituale che porti al superamento dell’istinto, an- 
zichè al torbido compiacimento di esso. Appellarsi alla ragione 
per affermare l’irrazionale, è giuoco capzioso e pericoloso. Una for- 
ma artistica narcisistica, che sceglie a suo contenuto il suo stesso 
travaglio espressivo, può apparire solo un’appassionante documen- 
to, una statica cronaca. Bisogna ad essa, in uno sforzo risolutivo, 
sostituire la dinamica presa di coscienza che può trasformare la 
accettazione passiva e disperata in una parola nuova. 

Bisogna recuperare l’umanità, troppo spesso dimenticata in 
nome di una brutalità animalesca, bisogna presupporre quella fe- 
de nella dignità della persona, che la psicologia moderna ha inse- 
gnato a dimenticare, ma che sola può dare speranza di riscatto. 

Ritrovarsi per essere: questo deve essere il programma ideale 
dell’artista contemporaneo, perchè la sua voce si levi non ad ana- 
lizzare spietatamente i mali del secolo, ma a consolarli. Poichè a 
base dell’artista è l’uomo, tale ritrovamento però non può essere 
una ricreazione di valori estetici, ma, sopra tutto, una rinnovata 
coscienza dei valori su cui si sono create la civiltà e la storia. La 
esausta e tormentata arte di oggi nega da troppo tempo al cuore 
dell’uomo un invocato messaggio di pace. Bisogna ridare all’arte 
la sua funzione e bisogna perciò che dallo sbandamento psicolo- 
gico, torbido ed affannoso dell’oggi, si affermi la possibilità di una 
spirituale rinascita alla serenità classica, che consiste nella possi- 
bilità di obiettare il tormento di una generazione o di un individuo, 
con una presa di coscienza superiore, con una dignità che si af- 
fermi, moralmente, psicologicamente, esteticamente ,segno di 
quell’umano tanto e a torto oggi dimenticato o trascurato. 
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NEO STR SC RRA Le ASI 


IL CONVEGNO DEI PROFESSORI DI FILOSOFIA 
DEI SEMINARI D’ITALIA 


Promosso dalla Sacra Congregazione dei Seminari e delle Università 
degli Studi e sotto la diretta presidenza di S. Em. il Cardinale Giuseppe 
Pizzardo Prefetto e di S. Ecc. l'Arcivescovo Carlo Confalonieri Segretario 
della stessa Congregazione e del Convegno è stato tenuto a Roma nel 
Pontificio Istituto Superiore di Magistero « Maria SS. Assunta» dal 24 
al 27 aprile 1957 un importante e singolare Convegno dei Professori di 
Filosofia dei Seminari italiani. 

La partecipazione dei Professori di Filosofia del clero diocesano e 
regolare è stato veramente imponente nel numero e sempre viva nella 
presentazione e discussione di ogni problema. 

Siamo molto grati al solerte Segretario del Convegno, Mons. Fran- 
cesco Tinello, per averci concesso la possibilità di dare un’ampia rela- 
zione degli scopi e dei lavori di questo Congresso. 

Riportiamo anzitutto la lettera d’invito, scritta in data 7 marzo, di 
S. Em. il Card. Pizzardo e di S. Ecc. l’Arciv. Confalonieri ai congressisti, 
lettera messa all’inizio dell’opuscolo illustrante il programma e che ma- 
nifesta le ragioni e gli intenti del Convegno: 

«Questo sacro Dicastero, continuando nel .suo piano di promuovere 
contatti per opportuni scambi di vedute tra coloro che si consacrano al- 
l'alto e delicato compito dell'educazione del giovane clero, ha ritenuto 
di dover rivolgere particolari sollecitudini alla preparazione filosofica de- 
gli alunni del Santuario. 

E° ben noto quanto sia notevole il contributo dell’insegnamento del- 
la filosofia alla formazione spirituale, morale, intellettuale degli aspiranti 
al sacerdozio, particolarmente se si vuole tener conto delle larghe pos- 
sibilità offerte dalla recente riforma del liceo filosofico e dall’istituzione 
del «corso superiore di filosofia » nei Seminari. 

Nuovi problemi, prevalentemente di metodo, sono sorti dalla suddetta 
riforma per l’impostazione stessa degli studi filosofici, per la distribu- 
zione dei relativi programmi e anche per la vivezza e l’efficacia dell’inse- 
gnamento. 

Si è pensato pertanto di chiamare a convegno i Professori di filosofia 
dei Seminari d’Italia, nella fondata speranza che, attraverso ampie e se- 
rene discussioni, si addivenga a un insegnamento sempre più efficiente di 
questa fondamentale disciplina. 
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E’ stata curata, con serietà d’intenti, la preparazione a questo eletto 
consenso di cultori della filosofia cristiana, raccogliendo, attraverso un 
chiaro e indicativo referendum , preziosi elementi per un ampio quadro 
dell’attuale insegnamento filosofico nei Seminari italiani. 

Si lamenta da alcuni che la scuola di filosofia nei pii Istituti si riduca 
talvolta ad un’arida ripetizione di formule e non riesca a creare una « for- 
ma mentis », ricca di sostanziosa dottrina, che possa affrontare e dirimere, 
alla luce dei principi cristiani, le questioni sempre rinnovantisi del pen- 
siero umano. 

Il Convegno, destinato non genericamente a cultori di filosofia, ma 
specificatamente a maestri e formatori di coscienze sacerdotali, assume 
una ben definita fisionomia nell’enunziazione del primo tema e pertanto 
non consisterà in una semplice esposizione di temi filosofici. 

Particolare sicurezza di dottrina e validità di argomentazioni attin- 
gono i lavori del Convegno dal solenne Magistero dell’Augusto Pontefice, 
felic. regn., la Cui illuminata parola, desunta dai Documenti, Esortazione 
« Menti Nostrae » ed Enciclica « Humani generis », dai « Discorsi e radio- 
messaggi », traccia chiare direttive per i Relatori e per i desiderati in- 
terventi nelle discussioni. 

Nella luce che promana dalla suprema Cattedra di verità saranno, 
si spera, raggiunti i felici risultati, che da questo Convegno si attende 
il Sacro Dicastero, in ordine a una formazione filosofica del clero, che val- 
ga a portare un qualche rimedio ai mali intellettuali dell’epoca moderna 
e a preparare un più sereno avvenire ». 

Il compiacimento e i voti del S. Padre sono illustrati in questa lettera 
del 9 aprile di S. Ecc. Mons. Angelo Dell'Acqua, Sostituto della Segre- 
teria di Stato, a S. Em. il Card. Pizzardo: 

« Eminenza Reverendissima, l’Eminenza Vostra Reverendissima, lo scor- 
so mese di febbraio, ha personalmente informato il Santo Padre che dal 
giorno 24 al 27 aprile corr., si terrà in Roma il Convegno dei Professori 
di filosofia dei Seminari d’Italia; ed ora ha affidato a me l’onorifico inca- 
rico di umiliare all’Augusto Pontefice copia del volumetto che iliustra il 
programma di tale Convegno. 

E’ sufficiente l’esame dello stesso programma per eadeti conto della 
cura, della competenza e della praticità con cui sono stati scelti e prepa- 
rati i temi. 

La recente riforma del liceo filosofico e l’istituzione nei Seminari del 
Corso superiore di filosofia importano questioni di metodo e nuovi pro- 
blemi didattici, che saranno ampiamente discussi. 

Ma a questa parte pratica si è giustamente voluto far precedere la 
trattazione dei problemi dottrinali, concernenti i rapporti della filosofia 
con altre scienze, il valore universale della filosofia perenne per giudicare 
le correnti del pensiero contemporaneo, il contributo dello studio della 
filosofia per la formazione spirituale, intellettuale e morale del sacerdote. 

Da quando Leone XIII di v. m., con la Enciclica « Aeterni Patris » 
del 4 agosto 1879, confermava e promuoveva con la sua sovrana autorità 
il moto di rinnovamento della filosofia cristiana, esortando a perseverare 
nel proposito di un ritorno al metodo, alla dottrina e ai principi dell’Aqui- 
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nate, un immenso progresso si è compiuto, sia per la formazione intellet- 
tuale del clero, sia per la presenza del pensiero cristiano nella cultura 
contemporanea ed i suoi benefici effetti. 

Il Regnante Pontefice non soltanto ha ribadito, nella Esortazione 
« Menti Nostrae », l’importanza di una solida preparazione filosofica per la 
integrale formazione culturale e la vita del sacerdote, ma ha denunciato 
altresì, nella Enciclica « Humani generis », i pericoli derivanti dalla di- 
menticanza o dall'abbandono dei grandi principi della sana filosofia, nello 
stesso dominio delle scienze sacre, col relativismo dogmatico o con una 
nuova apologetica che accetti le posizioni anti-intellettualistiche ed anti- 
metafisiche di tanta parte della cosiddetta filosofia moderna. Opportuna- 
mente pertanto l'impostazione dei vari temi si richiama con particolare 
insistenza a passi di questi due documenti pontifici. 

A tante correnti moderne di pensiero, che inoculano nelle menti di 
moiti il dubbio e il pessimismo; a tanti spiriti desiderosi di novità è ne- 
cessario opporre la filosofia e antica e cristiana fatta di certezza e di se- 
reno e pacificante possesso della verità. Perchè i sacerdoti siano vera- 
mente luce in un mondo ottenebrato, è quanto mai necessario che essi 
trovino nella sana filosofia le basi preliminari della scienza sacra, e di 
un fecondo apostolato: ciò fa comprendere l’importanza e la delicatezza 
della missione affidata ai maestri del clero di domani. 

Per tutti qusti motivi l’Augusto Pontefice Si compiace della provvida 
intrapresa dell’Eminenza Vostra e della S. Congregazione dei Seminari e 
delle Università degli Studi, e ben di cuore invia a coloro che hanno pre- 
parato il Convegno, ai maestri ed a tutti quelli che vi parteciperanno, una 
particolare Benedizione, pegno ed auspicio dei celesti favori per il suo 
felice successo ». 


LA PRIMA GIORNATA 
La prolusione di S. Em. il Card. Pizzardo. 


Il Card. Pizzardo, dopo i ringraziamenti a Dio, al Sommo Pontefice, 
alle autorità e ai Professori intervenuti in così gran numero, passa subito 
e riesporre lo scopo prevalentemente pratico del Convegno. 

« E’ constatazione generale — egli dice — che oggi ci troviamo da- 
vanti ad una gioventù poco disposta e poco preparata all'indagine ed alla 
sintesi, gioventù che è pure psicologicamente distratta. Poco disposta que- 
sta gioventù e poco preparata a causa della congerie di cognizioni che 
deve acquistare nella scuola media, cognizioni che spesso non si incon- 
trano tra loro e non si integrano. 

Distratta poi, questa gioventù, dalla futilità del mondo che la circonda, 
dagli invadenti sistemi di pubblicità, da continui allettamenti alla dissi- 
pazione e al divertimento. E’ naturale che, costretti a vivere in un simile 
ambiente, i nostri giovani siano portati a considerare più l'apparenza che 
la sostanza delle cose, e si contentino della superficialità del sapere, sen- 
za desiderio di applicarsi alla ricerca, ed esercitarsi nel ragionamento fi- 
losofico. 


E’ utile dunque studiare il modo di appassionare maggiormente i no- 
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stri alunni ai problemi del pensiero e al lavoro scientifico, E’ certamente 
questo Convegno suggerirà provvidenze e accorgimenti per lo studio della 
Filosofia perenne, le cui verità, mentre sono una luce insostituibile per 
la vita del loro spirito, costituiscono la base indinspensabile delle altre 
scienze sacre. 

Infatti, senza una vera e propria mentalità filosofica, è impossibile ap- 
profondire le grandi questioni della Teologia e ricavare da esse l'alimento 
vitale per il futuro apostolato ». 

Senza la sana filosofia, inoltre, sarebbe difficile conseguire l’unità del 
sapere. 

E’ questo l’insegnamento di tanti Pontefici e l'esempio dell’attuale Pon- 
tefice, Pio XII. 

« Perciò — continua l’oratore — i Supremi Pastori della Chiesa han- 
no sempre ritenuto grave dovere del loro divino mandato promuovere, 
con tutte le forze, la vera scienza, e provvedere, con singolare vigilanza, 
perchè secondo le norme della Fede Cristiana, si insegnassero tutte le 
scienze umane, soprattutto la Filosofia. Da essa infatti, particolarmente 
dipende la retta comprensione e superiore valutazione di tutte le altre 
scienze. 

Così Leone XIII in una Lettera all’Episcopato francese; così il Papa 
Pio XII nella Lettera « Officium nostrum » dell’1 agosto 1922. 

Tenendo presente che la scuola di Seminario ha una finalità tutta sua, 
cioè quella di formare il futuro ministro di Cristo e il dispensatore dei mi- 
steri di Dio, il Card. Pizzardo prosegue: nel quadro di questa finalità, 
cioè ‘di formare l’Apostolo e il dispensatore delle verità divine, deve 
conformarsi tutto il sistema d’insegnamento nei Seminari, destinato a ri- 
splendere di una doppia luce: quella della scienza, una scienza soda e pro- 
fonda, e quella della pietas, la quale, essendo, secondo l’Apostolo, « ad 
omnia utilis », contribuisce, anche, all’intelligenza della stessa verità fi- 
losofica. 

Basti per tutti l'esempio luminoso di S. Tommaso d’Aquino ». 

L’illustre Prelato termina la sua prolusione additando ai parteci- 
panti nel regnante Pontefice l’esempio più eloquente del più vero ad effi- 
cace metodo di studio: « In questo vostro lavoro avete fulgidissimo esem- 
pio lo stesso Santo Padre, il Maestro Universale, che dalla Cattedra di 
Pietro insegna al mondo intero, con instancabilità ammirabile e giovanile 
energia, facendo di tutto lo scibile umano un vitale nutrimento per il po- 
polo cristiano. 

Nulla a Lui sfugge di quanto possa interessare la scienza, e soprat- 
tutto la scienza filosofica, e tutto sa convogliare al fine supremo, che è 
la sapienza e la vita eterna. 

Prendeva poi la parola S. Ecc. Mons. Confalonieri, che poneva con 
perspicua evidenza l’accento sulla praticità e concretezza dei lavori del 
Convegno dando opportune disposizioni sullo svolgimento delle discussioni. 


Il valido contributo della filosofia. 


Il P. Paolo Dezza S. J., Professore di filosofia nella Pontificia Univer- 
sità Gregoriana, Roma, teneva la prima relazione sul tema: «Lo studio 
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della filosofia come valido contributo alla formazione spirituale, morale 
e intellettuale del futuro sacerdote ». 

Scopo di questa prima relazione del Convegno, dice il relatore, è 
cercare di fissare chiaramente e illustrare brevemente le finalità dello 
studio della filosofia nei Seminari, in modo che alla luce di esse possano 
più facilmente essere impostati e risolti i vari problemi riguardanti lo 
insegnamento della filosofia che verranno trattati nelle relazioni seguenti. 

La prima finalità dello studio della filosofia è di completare la for- 
mazione intellettuale del giovane; essa ne educa la mente formandola e 
abituandola a riflettere e a ragionare. Inoltre, mentre arricchisce il gio- 
vane di un complesso di cognizioni che appartengono al patrimonio di 
ogni persona colta, coadiuva efficacemente alla sua formazione morale 
perchè filosofare è innanzitutto affrontare il problema della vita e la filo- 
sofia vera è la soluzione razionale del problema della vita. Questa forma- 
zione intellettuale e morale ha un potente riflesso nella formazione spi- 
rituale del giovane seminarista (specialmente nel quarto anno o corso 
superiore di filosofia, che è un anno di riflessione e maturazione), non solo 
come uomo, ma proprio come seminarista, nel ponderato esame e nella 
scelta definitiva della sua vocazione. 

Lo studio della filosofia è veramente un valido contributo alla for- 
mazione intellettuale, morale e spirituale del futuro sacerdote perchè 
nello stesso tempo prepara il seminarista alla teologia, il cui studio serio 
è condizionato da un’adeguata preparazione filosofica, e insieme lo pre- 
para all’apostolato, perchè lo mette a contatto col pensiero filosofico con- 
temporaneo, che intimamente penetra tutto il pensiero e la vita moderna, 
e costituisce l’ambiente intellettuale nel quale dovrà esercitare il suo 
ministero e dal quale nasceranno le principali difficoltà di ordine intellet- 
tuale all'accettazione del messaggio cristiano. Queste difficoltà infatti sono 
oggi più filosofiche che teologiche, come lo dimostrano la maggior parte 
delle recenti deviazioni dottrinali. 

Nella discussione che n’è seguita sono intervenuti con opportuni con- 
siderazioni il Rev. Della Valentina del Seminario di Pordenone, P. Rossi 
S. J. del Seminario Regionale di Reggio Calabria, cui rispondevano esau- 
rientemente S. E. Mons. Confalonieri e il Rev.mo Relatore. 


Filosofia e Religione. 


Mons. Luigi Pelloux, Professore di filosofia nella Università Cattolica 
del S. Cuore, Milano, ha tenuta la sua relazione sul tema« Filosofia e re- 
ligione ». 

Le esigenze formative e spirituali — ha detto l'oratore — richiedono 
sistematicità obb.iettiva e profondità nei confronti dei rapporti tra filo- 
sofia e religione tali da investire i vari aspetti del problema che acquista 
particolare importanza. 

Fondamentali sono a tale riguardo i temi: 

1) Esistenza ed attributi di Dio che la ragione umana è in grado di 
raggiungere ed eprimere. 

2) Rapporto tra il problema filosofico dell’esistenza di Dio è il rico- 
noscimento della sua trascendenza, creazione e provvidenza. 
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3) Studio dell’uomo, specialmenie per quanto riguarda la sua capa- 
cità di conoscere la realtà, di raggiungere la verità, di valutare nel suo 
pieno significato la libertà dell’uomo, il concetto di persona, il rapporto 
con Dio, nel suo supremo valore. 

4) Riferimenti specifici al problema della immortalità dell'anima, alla 
dimostrabilità della esistenza della legge morale naturale, della sua ob- 
bligatorietà, capacità di ricevere una sanzione, 

Tali temi vanno inquadrati nella metafisica, tenendo presenti i principi 
e le soluzioni ad essi date da S. Tommaso, anche per rispondere alle 
eventuali obiezioni e difficoltà contrapposte dal pensiero moderno e con- 
temporaneo. 

A ciò gioverà una netta presa di posizione teoretica in grado di in- 
terpretare, criticare, rilevare gli aspetti centrali che la storia della filo- 
sofia tratteggia, in modo analitico. 

Occorrerà quindi che si tenga conto: 

della preparazione generale e culturale dello studio nei Seminari; 

della conoscenza già aquisita o da acquisirsi in studi ulteriori, così 
che ne risulti una distinzione tra filosofia e religione ed una consapevo- 
lezza precisa dei reciproci rapporti loro; 

tali rapporti vanno precisati così da raggiungere uno sviluppo orien- 
tatore tra filosofia e apologetica, ragione umana e fede cristiana, con a- 
centi allo studio della filosofia come risoluzione del problema della realtà, 
della conoscenza scientifica e religiosa e della vita, nei suoi presupposti 
filosofici. Si potrà fare cenno sul significato di Verità eterna e concrete 
posizioni assunte nel piano filosofico, a titolo esembplicativo. 

Alla fine della relazione prendono la parola P. Masnovo Conv. di Pa- 
dova, Padre Zavalloni dell'Ateneo Antoniano di Roma, P. Novis di Por- 
denone, il Prof. Maritano di Torino, Don Gemmellaro dell'Ateneo Sale- 
siano di Torino. Riepilogava quindi la discussione Mons. Pelloux, com- 
pletando in una visione più esauriente il suo tema. 


Filosofia e Teologia. 


Al pomeriggio si riprendevano i lavori del convegno, sotto la presi- 
denza di S. E. Mons. Confalonieri, con la relazione di Mons. Giorgio 
Giannini, Professore di filosofia nel P. Ateneo Lateranense sul tema: Filo- 
sofia e Teologia. Autonomia dell’indagine filosofica. 

Il problema dai rapporti tra filosofia e teologia può presentarsi, e di 
fatto si presenta, molto delicato agli effetti della formazione ecclesiastica. 
Si tratta, infatti, di raggiungere un ideale equilibrio nel conciliare in es- 
so due aspetti che, apparentemente, sembrano escludersi. Da un lato, la 
indagine filosofica si sostanzia di un atteggiamento fondamentalmente 
critico, rivolto all’approfondimento di un dato che deve essere esperito 
con incondizionata apertura, affidandosi, per le conclusioni alle quali si 
potrà pervenire, ai risultati della pura ricerca razionale; dall’altro, la 
scienza teologica si basa sulla esposizione, la retta intelligenza e la di- 
fesa delle verità rivelate, verso le quali non può che assumere un atteg- 
giamento dogmatico, riducendo la sua critica ad una conferma razionale, 
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desunta da un filosofare le cui conclusioni sembrano già contenute entro 
certi limiti invalicabili. 

In realtà, i due aspetti non corrispondono esattamente alla effettiva 
struttura concettuale delle due indagini (e perciò sarà indispensabile, in- 
nanzi tutto, una rigorosa puntualizzazione circa l’indole essenziaimente 
diversa di queste; tuttavia è innegabile che essi riferiscono, in fase feno- 
menologica, la fondamentale aporia da cui sorge precisamente un pro- 
blema dei rapporti tra filosofia e teologia. 

Sarà di somma importanza indicare, specialmente in rapporto alla 
odierna problematica filosofica, l’esatta prospettiva nel cui ambito può de- 
linearsi una soluzione sobria e coerente di tale problema, riservando alla 
trattazione un’estensione che non può essere ristretta ad un paragrafo 
secondario d’una introduzione generale alla filosofia. Sarà bene insistere, 
dopo aver richiamato l’attenzione sul benefico infiusso che la teologia 
esercita sulla filosofia come norma estrinseca negativa, sulla autonomia 
dell'indagine filosofica, precisando peraltro che essa non significa indiffe- 
renza di fronte all’errore nè, tanto meno, indipendenza daila prima Ve- 
rità, ma solo assunzione, da parte della filosofia, di principi e mezzi pro- 
prii per la dimostrazione delle verità che rientrano nella sua competenza 
specifica. Ufficio della filosofia è di elaborare criticamente i concetti con- 
tribuendo così a fornire alla teologia i principi di cui questa si serve per 
illustrare e difendere le verità della fede. Si avrà anche cura di precisare 
come l’istanza critica venga pienamente salvaguardata in teologia, po- 
nendo in evidenza la distinzione tra teologia fondamentale e dogmatica. 

Ci si porrà, in tal modo, sulla linea di una « filosofia cristiana », cioè 
di una filosofia aperta al soprannaturale, senza che però tale apertura 
importi un elemento estrinseco al filosofare autentico, chè anzi la conditio 
sine qua non percè vi sia una filosofia cristiana, è che essa sia anzitutto 
filosofia. In questo senso, la formula « philosophia ancilla theologiae » va 
intesa alla luce dall’altra « non libera nisi adiutrix philosophia; non adiu- 
trix nisi libera ». 

Seguì una nutrita e ampia discussione sul delicato tema, cui hanno 
partecipato Don Miano dell’Aeteneo Salesiano, Don Scarpellini di Ber- 
gamo, P. Gatt Agostiniano, Don Savarè di Lodi, Don Bettazzi e Don Lodi 
del Seminario Regionale di Bologna, Don Rodella di Verona, P. Rossi del 
Regionale di Reggio Calabria. 


Esercitazioni filosofiche. 


S. E. Mons. Confalonieri dà quindi la parola a Don Luigi Bettazzi, 
Professore nel Pontificio Seminario Regionale di Bologna sul tema: « Eser- 
citazioni filosofiche: importanza, sincerità, spontaneità e dialogicità. Adde- 
stramento degli alunni al lavoro personale ». 

Contro il pericolo di uno studio mnemonico, particolarmente deleterio 
in filosofia, il relatore afferma la necessità di una assimilazione personale 
e l’importanza di un buon metodo di studio, coadiuvato da un saggio si- 
stema di interrogazione e di esercitazioni ben organizzate. Tenendo pre- 
sente la possibilità di una meccanizzazione delle dispute tradizionali, si 
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rileva. l’utilità del dialogo, tra alunni ed alunni, tra alunni e Professori, 
su materia appositamente preparata, ma con spontaneità e libertà di 
sviluppo. 

Nel corso superiore di filosofia si ravvisa l’opportunità di approfon- 
dimenti maggiori e più personali su di una tesi particolare, studiata in 
fonti diverse come, per esempio, su monografie che trattino materia atti- 
nente un punto particolare del programma. 

Biblioteche aggiornate e l’assidua assistenza dell'insegnante coadiu- 
veranno molto una seria preparazione filosofica. 

Sono intervenuti nella discussione Mons. Tinello della Sacra Congre- 
gazione dei Seminari, P. Berghin-Rosè C.M., Don Dugnani di Milano, 
P. Manzia S. J. del Seminario Regionale di Anagni, P. Anselmo Carme- 
litano, P. Longi S. J. del Regionale di Reggio Calabria, Padre Martina 
del Regionale di Anagni. 


LA SECONDA GIORNATA. 


Le correnti della filosofia moderna e contemporanea. 


Il P. Cornelio Fabro professore dell’ Università Cattolica di Milano, 
parla sul tema: « Le correnti della filosofia moderna e contemporanea 
alla luce della filosofia del cristianesimo e loro influsso nella letteratura ». 

La crisi della filosofia contemporanea raccoglie, secondo l’espressa di- 
chiarazione di Martin Heidegger, l’eredità di tutto il pensiero moderno ed 
esprime le conseguenza inevitabile del suo principio ch’è la determina- 
zione soggettiva della « verità dell’essere » (l’identificazione di essere e 
cogito). Per questo la crisi attuale del pensiero non accetta più il pro- 
blema dell’essere e della verità dell’essere nelle possibili prospettive della 
indagine, ma attinge la radice del problema stesso ch’è nella coscienza 
dell’uomo come « possibilità radicale » di apertura dell’essere. Per questo, 
nella presente crisi sono proclamate definitivamente superate le antitesi 
tradizionali d’idealismo e realismo, di criticismo e dogmatismo..., perchè 
considerate opposizioni astratte e fittizie che hanno mistificato il problema 
essenziale: cos'è l’uomo ? 

Carattere fondamentale pertanto del pensiero contemporaneo è la 
centralità assunta dal problema dell’« essere dell’uomo »: si tratta di porre 
per la prima volta, nella storia del pensiero, il problema della « sogget- 
tività dell’essere », la quale costituisce e chiarifica propriamente quella 
ch’è detta la struttura dell’essere umano come « possibilità della possi- 
bilità » ch’è precisamente la essenza della libertà. In questo senso l’uomo 
è un’essenza dialettica cioè in fieri, mediante il farsi della propria libertà 
per l’appunto. 

Nel materialismo dialettico e storico del marxismo, tale divenire è 
attribuito in sede ontico al rapporto uomo-natura {lavoro) e in sede so- 
ciologica nella lotta di classe; nell’esistenzialismo, all’autenticazione della 
libertà del singolo, diversamente nei diversi indirizzi: di fronte a Dio 
(Kierkegaard), di fronte al nulla (Sartre), di fronte all’Assoluto (Jaspers), 
di fronte all’Essere stesso (Heidegger)...; nel neo-positivismo come possi- 
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bilità di « verifica » delle preposizioni; nella fenomenologia, come possi- 
bilità di descrizione del contenuto e della struttura delle funzioni stesse. 

Lo spiritualismo tradizionale contemporaneo, dopo l’atteggiamento in 
prevalenza negativo e difensivo tenuti fino a questa prima metà del se- 
colo, sta iniziando ora da varie parti un esame più approfondito dei motivi 
più operanti del pensiero moderno per svincolare principii e istanze di 
valore perenne dalle deviazioni panteistiche e soggettivistiche. 

Un’animatissima e profonda discussione ha seguito la relazione di P. 
Fabro cui hanno partecipato lo stesso Em.mo Card. Prefetto, oltre a P. 
Baravalle, Somasco, Don Pellegrino di Milano, P. Casola di Cuglieri, Don 
Scarpellini di Bergamo, Mons. Greco del Regionale di Molfetta, P. Battista, 
Carmelitano, D. De Lorenzi di Novara, P. Bonetti, Stimmatino di Verona, 
D.. Betazzi di Bologna, P. Manzia di Anagni, P. Leonardo O.F.M. di 
Piacenza. 


La preparazione dell’insegnante. 


Ha quindi avuto luogo un’ampia ed esuariente trattazione di Don 
Bogliolo sul tema:« Formazione remota, preparazione aggiornata, sicurezza 
di dottrina nel professore di filosofia ». 

Poichè il tema può facilmente essere sintetizzato nell’ultimo punto: 
sicurezza di dottrina del Professore di Filosofia, tutto lo svolgimento vuol 
essere un commento a queste parole del Sommo Pontefice: « Gli inse- 
gnanti degli Istituti ecclesiastici sappiano che non possono esercitare con 
tranquilla coscienza l’ufficio di insegnare che è stato loro affidato, se non 
accettano religiosamente le norme che abbiamo stabilite e non le osser- 
vano esattamente nell’insegnamento delle loro materie » (« Humani ge- 
nris »). 

1) I documenti pontifici quali norme direttive: loro significato e va- 
lore, con particolare riguardo alla « Humani generis », di fronte alle parti- 
colari esigenze della filosofia come scienza puramente razionale. 

2) La « doverosa venerazione ed obbedienza » alle direttive pontificie 
dev'essere cordiale, filiale, convinta, meglio ancora entusiastica. Il mezzo 
più sicuro per ottenerla è appunto una solida preparazione remota del 
Professore di filosofia. Tale preparazione sarà sufficientemente seria sol- 
tanto se il futuro Professore avrà profondamente assimilato il pensiero 
scolastico e più precisamente tomistico. L’insegnamento della filosofia, co- 
me viene impartito negli Atenei Ecclesiastici, sulla base della « Deus 
scientiarum Dominus », rimane sempre la più sicura garanzia di una 
adeguata preparazione al grande compito che attende il Professore di 
filosofia. Non basta la frequenza delle Università cattoliche in genre. 

3) Nella formazione del futuro Professore di filosofia la nostra siste- 
matica deve avere un posto prevalente sulla storia della filosofia. Il vivo 
senso storico che permea tutta la cultura contemporanea ci obbliga a non 
trascurare ua vasta informazione storica, a dare anzi alla storia il primo 
posto dopo la sistematica, ma non deve farci pendere verso la china più 
pericolosa del nostro tempo, qual’è lo stiricismo, che continua, prepotente, 
a dominare il clima della filosofia laica. Lo storicismo idealistica e quello 


NOTE CRITICHE 255 


esistenzialistico, non meno che quello marxistico, s'incontrano e si dan- 
no la mano per sfociare nel relativismo, nel problematicismo, nel possibi- 
lismo scettico, veleno di tutto la nostra attuale cultura. I giovani vedono 
passare dinanzi alla loro mente inesperta e impreparata tutta una cine- 
matografia di idee e di opinioni contrastanti, senza potervi opporre una 
valida critica positiva e costruttiva. E’ urgente formare dei sacerdoti che 
sappiano domani guidare, anche dal punto di vista filosofico, la gioventù 
cristiana. 

4) Particolare valore del tomismo sia per la continuità e coerenza 
della tradizione cattolica sia per l'apertura verso le positività del pen- 
siero contemporaneo, 

Nella discussione, che ne è seguita, hanno preso la parola Loreti di 
Camerino, Mons. Masi dell'Ateneo Lateranense, Della Valentina di Por- 
denone. 


Filosofia e scienze. 5 


Alle 16,30 si riprendono i lavori col tema affidato alla specifica com- 
petenza di Mons. Roberto Masi del Pontificio Ateneo Lateranense, con 
particolare riferimento al pensiero scientifico contemporaneo, in Filosofia 
e scienze. 

La filosofia deve tenere conto dell’esperienza; ed è conveniente che 
abbia presente anche l’esperienza scientifica. Ciò vale specificamente per la 
filosofia della natura. Siccome le scienze sperimentali studiano anche esse 
la natura, la filosofia può trarre dalle medesime molto vantaggio. 

In questi ultimi tempi lo sviluppo della scienza ha creato una filo- 
sofia scientifica, orientata verso un positivismo ad oltranza. Lo sviluppo 
si è avuto in tutte le scienze: biologia, psicologia, matematica, ma special- 
mente nella fisica, che per la sua tecnica e perfezione ha dato occasione 
a problemi filosofici. All’erroneo orientamente della filosofia scientifica 
contemporanea occorre opporre la filosofia perenne, che può coerente- 
mente interpretare tutti gli ultimi sviluppi della scienza. 

Il professore di cosmologia deve conoscere bene la metafisica, cui si 
riferirà sempre come a base fondamentale, altrimenti sarà trasportato 
dalla scienza sperimentale verso deviazioni filosofiche. Inoltre egli deve 
attenersi fermamente alle tesi classiche scolastiche, senza timore che le 
scienze abbiano a smentirlo. D’altra parte egli conoscerà bene la scienza, 
specialmente alcuni punti più vicini alla filosofia; se non lo sviluppo tecnico, 
almeno il lato filosofico. Tenga pertanto presenti le esperienze più che le 
teorie; nè accetti subito tutte le affermazioni degli scienziati. 

Nei Seminari, oltre il comune programma di scienze, si svolgano quei 
problemi scientifici, che hanno relazione con la filosofia; si potrebbe ap- 
profittare per questo scopo della scuola di « pensiero contemporaneo » nel 
corso superiore di filosofia. 

Tra i problemi più importanti che riguardano la filosofia e la scienza 
sono: 

1) la costituzione della materia, specialmente secondo i concetti della 
meccanica quantica, in relazione all’ilemorfismo; 2) il principio di incer- 
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tezza di Heisenberg ed il principio di causalità; 3) il rapporto massa- 
energia in relazione alla dottrina scolastica della sostanza e degli acci- 
denti; 4) la relatività di Fistein con i concetti di spazio e di tempo; 5) 
i principi delle matematiche e la teoria della conoscenza. Nel campo della 
biologia c’è il problema dell’evoluzione. Con le esperienze sul « virus fil- 
trabile » è divenuto di attualità il problema della vita. 

Abbiamo fiducia della filosofia tomista: troveremo in essa le spie- 
gazioni più semplici e più profonde di tutte le questioni suscitate dalla 
scienza moderna. 

Segue un’animata discussione con intervento di D. Cristaldi di Aci- 
reale, D. Conigli di Modena, P. Berghini-Rosè di Chieri; Don Pellegrino 
di Milano, D. Bettazzi di Bologna, P. Bonetti Stimmatino, P. Coccia del 
Calasantianum, D. Conturbia di Vercelli, P. Masnovo di Padova, D. Soncini 
di Carpi, D. Rapisardi di Catania, cui risponde esaurientemente il Relatore. 


Distribuzione dei trattati. 


Prende quindi la parola P. Paolo Dezza S. J. dell’Università Grego- 
riana sul tema: « Distribuzione e ordine dei trattati nel corso liceale-filo- 
sofico e nel corso superiore di filosofia. Testi scolastici e lingua nell’inse- 
gnamento ». 

La distribuzione e l'ordine dei trattati nel corso completo di filosofia 
deve essere determinato tenendo conto sia dell’ordine logico, secondo il 
quale i vari trattati di filosofia sono naturalmente connessi tra loro, sia 
dell’ordine pedagogico, secondo il quale l’insegnamento dei vari trattati 
deve essere adattato alle disposizioni psicologiche degli alunni. Questi, 
nel triennio liceale filosofico, son ancora di età immatura e assorbiti da 
numerose altre materie letterarie e scientifiche, mentre nel corso superiore 
di filosofia sono già più maturi di età e quasi liberi da altre materie per 
attendere allo studio della filosofia. Da questa duplice considerazione è 
nato il progetto di distribuzione dei trattati nel corso della filosofia che 
fu inviato ai Seminari dalla Sacra Congregazione nel 1951 e che ora viene 
brevemente illustrato, 

Circa i testi scolastici, attualmente più usati, si osserva come in ge- 
nerale essi sono stati elaborati secondo l’antico sistema che comprendeva 
tutta la filosofia nel triennio liceale filosofico, e devono perciò essere adat- 
tati alle esigenze del nuovo sistema. 

Quanto alla lingua nell’insegnamento si esamina quale sia oggi la 
funzione del latino nella formazione del giovane in generale e del semi- 
narista in particolare, e in qual modo perciò si debbano applicare le di- 
sposizioni della Chiesa circa l’uso della lingua latina nell’insegnamento 
della filosofia, 

Vari e fruttuosi interventi alla perspicua relazione sono stati fatti da 
D. Gigante del Seminario Regionale di Catanzaro, P. Leonoris Stimmatino, 
D. Scarpellini di Bergamo, D. Berghin-Rosè di Crieri, Mons. Greco del 
Regionale di Molfetta, P. Longi del Regionale di Reggio C., D. Gemmel- 
laro dell'Ateneo Salesiano, Prof. Masoni di Pisa, P. Leonardo O. F.M., 
P. Manzia S. J. del Regionale di Anagni. 
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LA TERZA GIORNATA. 


Insegnamento della storia della filosofia. 


La giornata ha inizio con la relazione di D. Franco Amerio Salesiano, 
libero Docente di storia della filosofia e professore nel Pontificio Ateneo 
Salesiano di Torino, sul tema:« Insegnamento della storia della filosofia ». 

Per impostare adeguatamente il problema della storia della filosofia 
e delia sua distribuzione nel triennio, occorre anzitutto tener presente la 
complessività degli interessi che si trovano in tale studio. Ora, per tutti, 
la storia della filosofia ha un valore in sè in quanto essa mette a contatto 
con l’esperienza più alta dell’umanità, che è quella del pensiero; e ha un 
valore per la filosofia teoretica, la quale non è nata nel vuoto, ma attra- 
verso un continuo processo polemico. Per il chierico, poi, la storia della 
filosofia ha un interesse per la sua missione apostolica, in quanto gli per- 
mette di conoscere davvero l’anima contemporanea, e per la sua carriera 
scolastica preparandolo agli esami di stato. 

In vista di ciascuno di questi interessi diversi, lo studio delia storia 
della filosofia dovrebbe organizzarsi e distribuirsi diversamente. Tenendoli 
presenti tutti insieme, il saggio insegnante saprà adattarsi allo schema 
annuale e orario, che non è in sua facoltà determinare. Sembra tuttavia 
che si possano fare alcune considerazioni di carattere generale. 

Bisogna evitare gli inconvenienti che l’insegnamento della storia della 
filosofia incontra nelle scuole di Stato (dove, però, non si vede come si 
potrebbe far diversamente). E tali inconvenienti massimi sono: da un 
punto di vista formativo, la mancanza di un punto di riferimento (filosofia 
teoretica), onde il pericolo di scetticismo; da un punto di vista didattico, 
il programma del primo corso, quantitativamente e qualitativamente spro- 
positato. A noi non occorrono le tre ore settimanali (nove nei tre anni). 
Ci basterebbero tre ore nel terzo anno, qualora nei due precedenti si svi- 
luppasse un serio pragramma di filosofia teoretica. Non è chi non veda 
come per tal modo sarebbero evitati i due gravi inconvenienti ora de- 
nunciati, il secondo anche più se si avesse cura, nei primi due anni, di 
affiancare allo studio di qualche punto della dottrina la lettura di qualche 
testo (per es. estratti dalla Metafisica, dal De anîma, dal De unitate intel- 
lectus, dalla Somma). 

Del resto, ciò che conta non è tanto l’orario, quanto il modo dello 
insegnamento della storia della filosofia, rispetto al quale si possono fare 
i seguenti rilievi. Tale insegnamento deve avere un carattere formativo 
e non informativo, e, soprattutto, deve avere un carattere critico. Perciò 
esso dovrà tendere a mettere in rilievo la serietà dei problemi filosofici 
e delle loro varie soluzioni; dovrà essere una critica dall’interno e non 
dall'esterno; dovrà essere una critica positiva e non semplicemente nega- 
tiva, mettendo in rilievo le ragioni (logiche o psicologiche) delle soluzioni 
e dei sistemi anche più sconcertanti, e cogliendone l’anima di verità. Per 
questo aspetto tutta la storia della filosofia può intendersi come divisa in 
due periodi: quello pagano e quello cristiano: la filosofia moderna si po- 
trà recuperare, e positivamente valorizzare, sotto questo angolo visivo. 
Solo una trattazione della storia della filosofia che sia critica, nel senso 
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ora detto, potrà evitare la tentazione scettica, non solo, ma irrobustire 
la spiritualità umana e cristiana del chierico. 

Segue un’ampia e ben impostata discussione cui hanno preso parte 
P. Manzia S. I, del Regionale di Anagni, Don Cristaldi di Acireale, P. 
Baravalle, Somasco, Don Pellegrino di Milano, Don Pelaschier di Trieste, 
P. Leonoris, Stimmatino, Don Dalpane di Imola, P. Bonetti, Stimmatino. 


Metodologia dell’insegnamento. 


Prende quindi la parola P. Carlo Boyer S. I., Segretario generale della 
Accademia Romana di S. Tommaso d’Aquino, sul tema « Metodologia dello 
insegnamento ». 

Il relatore si ferma particolarmente sui punti seguenti: senso di con- 
cretezza, minore contenziosità e maggior positività nella trattazione, ri- 
durre di molto la parte polemica «inter scolasticos », sincerità e lealtà 
nella critica dei sistemi degli avversari. 

Il professore — espone P. Boyer — deve essere penetrato dalla soli- 
dità perenne della dottrina scolastica, affinchè la possa presentare con 
viva convinzione e con entusiasmo. E’ importante evitare il tono scettico, 
le posizioni negative, il minimismo. E’ anche importante il preservare 
l'autorità del testo che gli studenti hanno per le mani; il che non impe- 
disce di aggiungervi o di correggervi ciò che sembra opportuno. 

Nell’esposizione si deve principalmente ricercare la chiarezza e la 
precisione. 

Si deve riservare il tempo necessario per trattare bene le questioni 
principali, quelle cioè che introducono alla teologia: l’anima spirituale, 
Dio, il miracolo, la legge naturale, morale, ecc. Le tesi essenziali debbono 
essere spiegate lentamente e con ampiezza, anche se si deve poi correre 
sulle altre questioni. 

Oggi è necessario conoscere i principali sistemi moderni e i sistemi 
attualmente in voga. Affinchè la confutazione sia efficace, bisogna che 
prima il professore abbia esposto esattamente il pensiero dell’avversario; 
anzi, che abbia fatto capire l’origine dell’errore combattuto. 

Quanto alla disputa tra cattolici, gioverà molto farla moderata e bre- 
ve, cercando piuttosto d’insistere sui punti comuni. Non conviene adope- 
rare contro gli avversari parole di disprezzo o di sdegno, ma neppure lo- 
darli troppo. Basti opporre argomenti solidi sviluppati con fermezza e 
chiarezza. 

E° necessario ottenere la collaborazione degli studenti, con interro- 
gazioni, con risposte alle loro questioni, con brevi dissertazioni, e princi- 
palmente rimettendo in onore la classica disputa scolastica, la quale ob- 
bliga alla precisione delle idee e aumenta il vigore e la prontezza dello 
spirito. 

Molto utili gli interventi di P. Gatt, Agostiniano e Don Miano, Sa- 
lesiano. 


I trattati di Critica, Metafisica generale e Teodicea. 


Il P. Berghin Rosè, professore di filosofia a Chieri riferisce sul tema: 
«I trattati dì Critica, Metafisica generale e Teodicea ». 
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Il relatore comincia col presentare le difficoltà didattiche generali del- 
l'insegnamento della filosofia teoretica nei Seminari e particolari di questi 
trattati. 

Presenta quindi la necessità di un’impostazione viva e concreta da 
attuarsi con i seguenti mezzi: 

Suscitare veramente il problema e quindi la ricerca personale. Evi- 
tare perciò l’atteggiamento mentale di chi insegna ed apprende verità 
già acquisite. Sia il problema critico, sia la ricerca delle supreme leggi 
dell’essere, sia l’esistenza e la natura di Dio vanno presentati come pro- 
blemi e svolti costantemente come tali. 

Perciò: far sentire le difficoltà del problema e le sue gravi conse- 
guenze anche religiose e morali, considerare seriamente le soluzioni ne- 
gative, esporre le soluzioni positive in tutta la loro forza; eliminare ogni 
argomentazione invalida (irrisione, argomenti dalle cattive conseguenze, 
argomenti di autorità...). 

Fondare una vera fiducia nell’intelligenza compensata tuttavia da una 
retta coscienza dei suoi limiti, lontana insieme dell’antintellettualismo e 
dal razionalismo. Rilievo quindi alla assolutezza e all’universalità dei prin- 
cipi e delle conclusioni certe ed insieme all’inadeguatezza analogica dei 
concetti, alle indefinite prospettive tuttora aperte alla ragione ed alla 
intuizione ed alle condizioni soggettive di ogni assenso. 

Porre ogni acquisizione in rapporto con la vita, sia nel contrasto di 
tutte le correnti viventi del pensiero (Critica), sia nelle applicazioni in- 
traviste ad ogni campo del reale (Metafisica generale), sia facendo dello 
studio della Teologia razionale un incontro con il Dio vivente, cui il semi- 
narista consacra la sua vita, e integrando con accenni all’apporto della 
Rivelazione (problema del male, Provvidenza). 

Attivismo, definizioni, argomenti, corollari... non presentati come ma- 
teriale altrui da assimilare; ma fatti riscoprire dallo studente mostrando 
in seguito la loro presenza in S. Tommaso e negli altri classici ed anche 
il loro accordo con la Rivelazione. 

Sono intervenuti nella discussione P. Garcia della Consolata di To- 
rino, P. D'Amore O. P., di Roma e P. Dezza dell’Università Gregoriana. 


Trattato di Etica e Sociologia. 


Nella seduta pomeridiana il P. Raimondo Spiazzi O. P., Preside dello 
Istituto di scienze sociali del Pontificio Ateneo « Angelicum » che riferisce 
sul tema: « Il trattato di Etica e Sociologia ». 

Nell’insegsnamento dell’Etica si dovrebbe soddisfare a una prima esi- 
genza, quella cioè di valorizzare l’etica per quello che è, come architettura 
razionale della vita pratica, che deve trovare nei principi del diritto na- 
turale la sua intravatura solida e armonica. 

La necessità urgente di rivendicare e di ricordare agli uomini d’oggi 
tali principi, sia in sede apologetica sia in sede catechetica, è già un titolo 
sufficiente per una buona formazione del seminarista — nella sua co- 
scienza e nella sua mentalità — nell’etica naturale. Si deve però ricordare 
una necessità ancora più fondamentale: e cioè quella di dare alla stessa 
vita personale del seminarista e del sacerdote una solidità razionale. 
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In tutia quest'opera si dovrà oggi particolarmente contrapporre la 
sana dottrina agli errori dell’esistenzialismo etico e del volontarismo. 

Si dovrà sogdisfare anche a una seconda esigenza, propria delia men- 
talità contemporanea, imperfetta ma correggibile: quella della conside- 
razione della realtà morale nella sua concretezza, quale oggi si verifica 
nell’atto umano posto in queste determinate condizioni psicologiche, cul- 
turali, ambientali, sociali ecc. Naturalmente si dovrà sempre confrontare 
tale realtà ai principi universali, illuminarla alla luce della ragione e 
della fede cristiana, contro ogni forma di positivismo e di relativismo 
morale. 

Particolare importanza ha oggi, anche e soprattutto nei confronti del- 
la morale, l’esigenza sociale. Perciò si dovranno sviluppare, più che non 
si sia fatto in passato, le dimensioni sociali della morale, come studio 
non solo dell’individuo nel suo comportamento sociale, ma anche delle 
azioni, della organizzazione, dello sviluppo della stessa società nel suo 
divenire storico, che deve essere sorretto e condotto secondo le leggi mo- 
rali. A tale scopo si dovrà dare ampio spazio alla trattazione, beninteso 
sempre sotto il profilo morale, dei problemi economico-sociali, politici, 
professionali, dando di essi la conoscenza tecnica sufficiente per attuare 
nell’insegnamento etico ciò che soprattutto conta, e cioè la direttiva razio- 
nale dei principi morali, ma applicata alla concretezza storica. 

A tale scopo si dovrebbe procedere col seguente metodo: cominciare 
con un buono «status quaestionis », informato e aggiornato; passare alla 
illustrazione dei principi etici da applicare in quel determinato campo; 
farne l’applicazione tenendo conto della problematica attuale, dandovi lo 
orientamento dei principi e facendo notare le questioni che non hanno 
ancora una chiara e definitiva soluzione. 

In ordine a tali esigenze si propone e si illustra una distribuzione 
della materia che permetta, sulla base dell’etica generale, di sviluppare, 
oltre ai fondamentali problemi della vita familiare, quelli della vita po- 
litica economico-sociale, professionale. 

Apprezzati gli interventi sul presente tema di Don Lodi del Seminario 
Regionale di Bologna e di Don Dugnani di Milano. 


Psicologia sperimentale, e psicologia razionale. 


Dà quindi inizio a una chiara e profonda trattazione Don Giorgio 
Zunini, Direttore dell’Istituto di Psicologia nell'Università di Bari, sul te- 
ma: « Psicologia sperimentale e psicologia razionale ». 

Relazioni della psicologia sperimentale con la psicologia razionale. La 
psicologia sperimentale ha inteso di affermarsi come una disciplina scien- 
tifica, secondo lo schema metodico delle scienze di osservazione. Essa si 
propone di studiare i fatti psichici e i loro reciproci rapporti, prescindendo 
dalla natura dei fatti stessi e dalla loro disposizione in una concezione 
speculativa. Potrebbe sembrare che parta da un preconcetto materialista, 
ma non è esatto. La psicologia sperimentale procede per un cammino di- 
verso da quello delle scienze di pensiero ed ha anche un proprio campo 
di indagine. Non si occupa dei grandi problemi della natura dell’anima, 
della sua origine, della sua unione col corpo, della sua destinazione, della 
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natura dell’intelligenza e della volontà: problemi di competenza della filo- 
sofia, Sì occupa invece del modo in cui ie attività psichiche (come l’os- 
servare, il percepire, il ricordare, il sentire, l’agire) si comportano, allo 
stesso modo con cui l’elettrotecnica si occupa dei fenomeni elettrici senza 
indagare sulla natura della elettricità, e persino la biologia tratta delle 
manifestazioni della vita, senza preoccuparsi di stabilire un concetto ge- 
nerale di vita. Ciò, tuttavia, vale sino a un certo punto, perchè vi sono 
i campi di indagine comune, e i risultati delle ricerche hanno un neces- 
sario contraccolpo sulla loro interpretazione filosofica. ‘.E’ indispensabile 
che i due aspetti deil’indagine psicologica, pur svolgendosi su due piani 
diversi, non si ignorino. Altrimenti avviene o che la psicologia razionale 
imponga degli schemi di ricerca, che non sono atiuabili, o che la psico- 
logia sperimentale porti di contrabbando una sua concezione filosofica. Va 
poi sottolineato che, mentre agli inizi la psicologia sperimentale aveva 
un campo piuttosto ristretto, attualmente, sotto la spinta delle psicologie 
dinamiche (che danno molta importanza ai fattori affettivi) si è affermata 
una psicologia, non più strettamente sperimentale, ma più aderente alla 
realtà umana, e molto più impegnativa nelle sue affermazioni, Malgrado 
le apparenze, i rapporti fra i due piani (l’empirico e il razionale) sono 
divenuti molto più frequenti, perchè sì sono imposti alla indagine empi- 
rica problemi, che una volta erano dominio esclusivo della psicologia ra- 
zionale. Di qui la necessità di informazioni, sia perchè l'impostazione filo- 
sofica non sia fondata su basi inconsistenti, sia perchè si conoscano nelia 
vera luce problemi oramai di dominio comune. 

Il Relatore ha fatto accenno a due problemi particolarmente signifi- 
cativi: il problema della percezione e il problema delia personalità. Ha 
infine indicato, con breve giudizio critico, i libri che si ritengono adatti 
per una conoscenza della psicologia moderna. 

Hanno preso la parola sull’importante tema P. D'Amore O. P., P. 
Zavalloni dell'Ateneo Antoniano, P. Masnovo O. F. Conv. di Padova, Don 
Bettazzi del Seminario Regionale di Bologna. 


Pedagogia. 

Sul tema « Pedagogia » parla Mons. Giovanni Di Napoli, Professore 
nel Pontificio Ateneo « de Propaganda fide » e nel Pontificio Istituto Su- 
periore di Magistero « Maria SS.ma Assunta », dicendo, anzitutto, che la 
pedagogia, come problema e dottrina dell'educazione, può essere vista 
tanto sul piano dell’enciclopedia delle discipline filosofico-scientifiche 
quanto su quello del rapporto fra naturale e soprannaturale.Sul primo 
piano abbiamo una filosofia dell'educazione, una scienza dell'educazione e 
una tecnica dell'educazione; sul secondo piano abbiamo una considera- 
zione teologica (teologia) della educazione; in quest’ultimo caso la peda- 
gogia coincide con l’ascetica come teoria del saggio cristiano che è il santo. 

I problemi fondamentali di una filosofia e di una scienza dell’educa- 
zione, nei rispettivi piani, seno costituiti dal soggetto, da! fine dell’edu- 
cazione e dal rapporto educativo. Esemplificazioni sui grandi pedagogisti; 
di qui la precisazione della pedagogia nei confronti delle altre discipline 
affini o comunque attinenti all'educazione. Naturalmente, la considerazio- 
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ne, in linea teorica, può e deve essere svolta sui due piani, della natura 
e della sopranatura, giacchè in concreto esiste il cristiano come uomo tra- 
sfigurato dalla grazia. 

Fondamentale, ai fini d’una concreta precisazione dei rispettivi com- 
piti, è la problematica dei diritti e dei doveri in tema di educazione, con 
la connessa trattazione di compiti e limiti della famiglia, dello stato e 
della Chiesa. Un programma educativo, non è che il dispiegarsi dell’ideale 
o fine educativo. 

In base a quanto precede, e in base, appunto, dell’unicità dell’uomo 
concreto che è cristiano, è giustificata una pedagogia cristiana come e 
più che una filosofia cristiana. Documenti fondamentali della pedagogia 
cristiana, dopo le fonti bibliche e patristiche, restano gl’insegnamenti pon- 
tifici, fra cui la « Divini illius Magistri » e i discorsi e le encicliche del 
regnante Pontefice. 

Particolare attenzione va posta, specialmente nell’attuale congiuntura 
della vita, sulla educazione sociale o sull’aspetto-momento sociale della 
educazione. Ad onta di tanti propositi e programmi, l’individualismo ha 
preso la mano a molti e minaccia di sommergere l’afflato comunitario che 
ha trovato nella « Ecclesia » la sua più »oatente affermazione. Altri movi- 
menti interpretano la socialità in senso _.nmanentistico (marxismo, prag- 
matismo, sociologismo). E’ bene, doveroso opporre a tali tesi sociologiche 
la visione cristiana della società come famiglia dei redenti e credenti, ali- 
mentati dalla carità dello Spirito Santo. 

Risulta evidente, pertanto, la fondamentale importanza della liturgia 
come fonte e strumento di vita soprannaturale sociale; istituti, parrocchie, 
associazioni fanno bene ad alimentare la propria vitalità alle fonti li- 
turgiche. : 

La liturgia risponde anche alle esigenze di un sano attivismo, che 
coniuga l’interesse con l'impegno, la progressività e l’intuizione come forze 
e metodi di educazione. 


LA QUARTA ED ULTIMA GIORNATA. 


I lavori si aprono con la discussione dell’ultimo tema, trattato ieri 
sera da Mons. Di Napoli sull’insegnamento della Pedagogia. Sono inter- 
venuti proficuamente P. Fenili, Monfortano, Don Pellegrino di Milano, 
Don Miano del Pontificio Ateneo Salesiano, che hanno prestato occasione 
al Relatore di riaffermare alcuni concetti e dare un’ampia bibliografia 
ragionata. 


Estetica ed educazione artistica del clero. 


Prende quindi la parola P. Ugo Viglino, I.M.C., Decano della Facoltà 
di filosofia nel Pontificio Ateneo de Propaganda Fide, sul tema:« Estetica 
ed educazione artistica del clero ». 

Il relatore considera anzitutto il significato dell’arte nella vita spiri- 
tuale dell’uomo: l’arte come espressione spirituale di bellezza e come atti- 
vità in cui si riflette la profonda immagine di Dio. 

L'estetica, come studio filosofico sulla natura e sul significato della 
bellezza e dell’arte, può recare uno dei più validi contributi alla cultura 
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artistica del clero; individuando la natura del bello e dell’arte e i loro 
riflessi nella vita e nell’azione, integra opportunamente gli studi filosofici- 
teologici, in particolare la metafisica, l’etica, la psicologia; fornisce i prin- 
cipi generali per una sana valutazione dei fatti estetici; contribuisce allo 
affinamento del gusto, a una maggior ricchezza, sincerità, interiorità dei 
fatti estetici, di fronte alla natura, all’arte, alla vita stessa religiosa, spiri- 
tuale, liturgica. 

Un corso annuale di una lezione settimanale potrebbe svolgersi con 
il seguente programma: 

a) una introduzione storica documentata, con particolare riguardo a 
Sant'Agostino e San Tommaso; 

b) un’analisi del bello, del suo significato e valore, sia dal punto di 
vista oggettivo che soggettivo; 

c) determinazione della natura dell’arte, come principio spirituale rea- 
lizzatore di bellezza, e delle sue varie forme. 

Intervengono nella discussione Don Della Valentina di Pordenone 
che ringrazia a nome dei convenuti la Sacra Congregazione per la ini- 
ziativa del Convegno, P. Masnovo O.F. Conv. di Padova, D. Scarpellini 
di Bergamo, P. Manzia di Anagni, P. Casula di Cagliari. Risponde con 
competenza e chiarezza il Relatore. 


Conclusione dei lavori. 


Mons. Tinello dava quindi la seguente comunicazione ai convenuti: 
La Sacra Congregazione ha aperto lo scorso anno — come lavoro prepa- 
ratorio al Convegno — un referendum, raccogliendo un materiale cospi- 
cuo, di cui si è tenuto il massimo conto. Il referendum ha raggiunto il 
suo pieno sviluppo nelle libere ed aperte discussioni del Convegno, ma 
non è da considerarsi chiuso. Quindi coloro che, per la ristrettezza del 
tempo, non hanno potuto portare il loro contributo alla chiarificazione o 
alla soluzione dei problemi proposti, potranno farlo per iscritto rivolgen- 
dosi direttamente alla Sacra Congregazione, che farà tesoro della dottrina 
e dell’esperienza dei professori di filosofia dei Seminari. Tale materiale 
accrescerà la già cospicua ricchezza portata dal Convegno. 

Sua Eccellenza Mons. Confalonieri, Segretario della S. Congregazione 
che eleva un profondo ringraziamento al Signore per i raggiunti felici 
risultati del Convegno, rivolge quindi un devoto omaggio di ammirazione 
all’Em.mo Card. Prefetto, grande propulsore di ogni attività della Con- 
gregazione e che con rapidità intuitiva raggiunge sempre gli scopi altis- 
simi del Sacro Dicastero. L’Ecc.mo Segretario ringrazia quindi i chiaris- 
simi Relatori e gli intervenuti per la loro cordiale e intelligente prepara- 
zione e prometteva la raccolta in volume del prezioso materiale del Con- 
vegno, come si è fatto per i precedenti ' Convegni promossi dalla Sacra 
Congregazione. 

L’Em.mo Card. Pizzardo conclude i lavori, esprimendo il suo alto 
compiacimento per le magnifiche realizzazioni ottenute nel campo dottri- 
nale, come in quello metodologico, e ringraziando i chiarissimi relatori, 
che hanno sostanzialmente costituito la valida architettura del Convegno. 

E’ auspicabile — continuava l’Em.mo Cardinal Prefetto — che tali 
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proficui Convegni non si restringano soltanto ai professori di filosofia dei 
Seminari d’Italia, ma si estendano a quelli di tutti i Seminari del mondo. 
Ritornava quindi sull'importanza dello studio del latino, valido coefficiente 
di unione della Chiesa universale. 
Il Convegno ha termine, tra il più vivo fervore dei convenuti, con 
una speciale udienza del Santo Padre. 
BENEDETTO D’AMORE 0. P. 


* * * 


UNA SETTIMANA DI STUDI 
SU «IL PROBLEMA PSICOLOGICO » 
ALL’ UNIVERSITA’ DI BOLOGNA 


Nell’aula del Collegio Universitario «Irnerio », alla presenza di un 
numeroso ed attento pubblico, ha avuto luogo dall’11 al 16 marzo 1957 
una settimana di studi sul « Problema psicologico » promossa dal Centro 
Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici. 

Dopo le parole di presentazione del prof. Benedetto D'Amore, Segre- 
tario Generale del Centro, sulla finalità del movimento e sulla opportu- 
nità della scelta della psicologia come problema di chiarificazione e discus- 
sione, in quanto essa sembra avere attualmente un ufficio di mediazione 
tra il pensiero filosofico e quello scientifico, il prof. Renzo Canestrari, In- 
caricato di Psicologia all’Università di Bologna, ha tenuto la relazione 
inaugurale sul tema « Struttura ed esperienza nella psicologia della per- 
cezione ». 

Egli inizia la sua chiara esposizione con un esame di critica della 
teoria associazionistica di Wundt in quanto riducendo i rapporti psico- 
fisici a sensazioni pure o ad atomi sensoriali, a fisiologia delle sensazioni, 
si mostrava del tutto insufficiente a spiegare le percezioni di insieme. 

Con l’applicazione, in quanto metodo, della fenomenologia di Hus- 
seri si ebbe uno sviluppo notevole della psicologia della percezione. 

Attraverso specialmente la considerazione dei processi strutturali, 
venne elaborata la psicologia della forma, per cui fu possibile compren- 
dere la percezione della figura, del ritmo, del movimento, della causalità, 
non come somma di sensazioni, ma come processo strutturale, come for- 
ma, come un tutto che la prevalenza sulle parti. Con alcuni espe- 
rimenti escogitati dal Wertheimer vengono dimostrate le leggi da questi 
applicate alla psicologia della forma sia nella percezione della figura che 
in quella del movimento. 

La psicologia sperimentale avrebbe quindi presupposti realistici e 
tenderebbe a sganciarsi sempre più da ogni ontologia, da ogni contenuto 
filosofico, salvo a servirsi delle varie filosofie soltanto come metodo utile 
alla ricerca scientifica, come, per esempio, nel caso dell’associazionismo, 


della fenomenologia di Husserl, dello sperimentalismo di Dewey, del 
funzionalismo. 
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Alle osservazioni del P. D'Amore sul dubbio del valore della fenome- 
nologia di Husserl, messa ora così facilmente a fondamento dello sviluppo 
della psicologia della percezione (Cfr. Sapienza, 1956, n. 2, pp. 151-170) 
e sulla non sufficientemente giustificata pretesa degli psicologi sperimentali 
di sganciarsi completamente da ogni filosofia, mentre inesorabilmente essi 
spesso ricadono in concezioni filosofiche già elaborate da precedenti filosofi, 
come la stessa teoria della forma rientra in certo qual senso nella spira 
del soggettivismo Kantiano e che perciò ha bisogno, per una giusta con- 
valida, di maggiori precisazioni e approfondimenti, il relatore risponde 
chiarificando e attenuando la portata delle sue affermazioni. 

« Psicologia e morale » è stato il tema della relazione svolta dal prof. 
Benedetto D'Amore nella seconda giornata di studio. 

Rivalutando gli apporti positivi delle moderne scienze biologiche, an- 
tropologiche, psicologiche e psicoanalitiche, che mettono in evidenza i 
vari fattori biologici e ambientali aventi notevole influsso in tutto l’ope- 
rare umano, e integrandoli con una considerazione filosofica più com- 
pleta dell’uomo, in cui evidentemente risaltano i valori dello spirito in 
unione con le esigenze del corpo, l’oratore dimostra come una simile con- 
cezione non sia in contrasto con quella del pensiero classico, specie di 
S. Tommaso, il quale anzi in debito conto e in spiccata evidenza li ri- 
tiene tutti e li accoglie in piena trattazione morale (si pensi alle questioni 
della creditarietà psichica, all’inconscio, alla proporzione d’ogni singola 
anima umana al proprio corpo, ai diversi strati della vita dell’uomo, alle 
passioni, alle disposizioni o tendenze naturali). 

Dalla stessa natura umana considerata nella sua completezza, in 
special modo dalla ragione che con i suoi principi pratici e con la con- 
siderazione dei beni e dei fini dell’uomo, rende cosciente e dirige, pur 
trascendendola, la finalità intrinseca del corpo, e della concezione tomi- 
stica dell'amore, manifesta come la morale si inserisca, senza sforzo e 
senza imposizione dal di fuori, nella vita dell’uomo. 


Il prof. Ugo Teodori Ordinario di Semeiotica all’Università di Fi- 
renze ha tenuto la terza relazione sul tema « Fattori endocrini della per- 
sonalità ». 

Con un diffuso e rigoroso esame dei molteplici dati scietifici odierni 
sullo studio degli ormoni ha dimostrato come, al contrario di quanto la 
endocrinologia ha potuto fare nella spiegazione dei processi biologici e 
dello sviluppo somatico, nella spiegazione dei processi psichici invece, 
cioè dell’attività mentale e affettiva, il contributo è limitato a ricono- 
scere un certo legame in alcuni casi tra endocrinologia e vita psichica, 
senza però assicurare una dipendenza assoluta dell’una dall’altra. 

L’esame di soggetti normali e sopratutto anormali, di stati naturali 
e patologici, di attività per difetto e per eccesso delle singole glandole 
endocrine (sessuali, surrenali, tiroide, ipofisi, timo, ecc.) in età di crisi, 
come quella della puberà e quella della menopausa, nell'uomo e nella 
donna, confermano la difficoltà di determinare e misurare le relazioni 
d’influenza che intercorrono tra endocrinologia e personalità. Altre in- 


fluenze individuali sono da tener presenti per una giusta e completa va- 
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lutazione della personalità umana, quali la genetica, l’ambiente esterno, 
l’attività psichica e spirituale in se stessa. 


In sostituzione del prof. A. Baroni, ha tenuto ieri la relazione su 
« Psicologia e pedagogia » il prof. Benedetto D'Amore. 

Con la considerazione e valorizzazione iniziale di tutti i fattori so- 
matici e psichici, ‘dell'ambiente e dell'educazione in particolare, il rela- 
tore ha messo in evidenza le vive necessità dell’età evolutiva in rela- 
zione all'ambiente e all'educazione, pur riconoscendo il ruolo condizio- 
nante della ereditarietà e della costituzione, al contrario di quanti accen- 
tuano talmente il valore della ereditarietà da ascludere o annullare to- 
talmente il valore dell'ambiente, o di altri che accentuano talmente l’am- 
biente da annullare l’ereditarietà. 

Tra teorie filosofiche estremiste sulla natura e sul valore dell’inse- 
gnamento e della pedagogia, come quella socratica e platonica e la re- 
cente scheleriana dei valori, ha ritenuto ancora atta a difendere il va- 
lore di un valido insegnamento e di una sana e soddisfacente pedagogia 
la dottrina tomistica del magistero con la considerazione del fine totale 
e universale dell’uomo e della valida assecuzione di essi attraverso le 
virtù. 

Il Prof. Alberto Marzi, Direttore dell’Istituto di Psicologia dell’Uni- 
versità di Firenze ha svolto ieri nella quinta giornata di studio la rela- 
zione sul tema: « La personalità nell’età evolutiva ». 

Egli ha cercato di precisare il concetto di personalità in psicologia. 
Il concetto di personalità raccoglierebbe in sè tutte le attività psichiche, 
e come caratteristiche proprie avrebbe: l’unità di un tutto che agisce, 
l'identità dell’individuo nelle varie fasi della vita, la continuità dei fe- 
nomeni che metterebbe in evidenza l’aspetto dinamico, cioè il divenire 
o decorso continuo dell’esperienza. 

Dopo un esame delle teorie psicologiche più in voga che trattano 
della personalità, quali la psicanalisi, il comportamentismo e la psico- 
logia della percezione, dopo aver notato quello che di valevole e di di- 
fettoso c’è in esse, e con un notevole rilievo sull’aspetto soggettivo e 
oggettivo nella percezione e sul sistema di Rogers, l’oratore dà un qua- 
dro dei vari stadi dell’età evolutiva, dalla nascita alla giovinezza, mo- 
strando, secondo l’esempio e la dottrina di Claparède, la prevalenza degli 
interessi percettivi, intellettivi e affettivi, in una continua successione, 
verso un possesso sempre più stabile. 


Il Prof. Luigi Pedrazzi, Docente di Filosofia e Pedagogia a Ferrara, 
nella sua relazione « Società, scuola e personalità umana », si ferma a 
parlare, in prevalenza, non di problemi teorici e tecnici, ma piuttosto 
pratici, e precisamente delle difficoltà che incontra l'insegnante che vuol 
insegnare con profitto. Egli parla in quanto inserito nella situazione di 
insegnante, diversa totalmente da quella dell’alunno. Spesso si arriva 
all’insegnamento senza aver mai studiato o compreso psicologia e peda- 
gogia. 

Non si comprende perchè alcuni alunni non riescono a stare per nulla 
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attenti alle lezioni. La psicologia dovrebbe venire in aiuto nel dirci cosa 
avviene nel fanciullo, nel giovanetto in quel determinato periodo della 
vita e quale potrebbe essere un possibile rimedio. 

Ci si può rivolgere un'infinità di domande sulla scuola: perchè l’in- 
segnamento di tante materie ? perchè l’insegnamento della filosofia nelle 
magistrali ? gli ideali che la scuola in Italia attualmente persegue sono 
in realtà i migliori? perchè lo studio di alcune materie di cui non ve- 
diamo alcuna vera utilità? come studiare una determinata disciplina: 
soltanto nella sua dottria o anche nella sua origine e nel suo sviluppo, 
storicamente ? quale indirizzo dare alla pedagogia, scientifico oppure fi- 
losofico ? quali i rapporti della scuola con l’individuo e l’ambiente e la 
società, giacchè gli individui sono in gran parte quello che la società li 
è venuto formando ? e così via, a cui il relatore ha cercato di dare una 
soluzione o di esprimere una sua opinione. 

A chiusura della Settimana di studio, dal P. D'Amore sono stati messi 
in risalto gli apporti positivi, scientifici e filosofici, che i singoli relatori 
hanno dato al problema psicologico. 

BENEDETTO D'AMORE O. P. 


* * * 


« FILOSOFIA E SCIENZA DEL DIRITTO » 
AL II° CONGRESSO NAZIONALE DI FILOSOFIA DEL DIRITTO 


Dopo il discorso inaugurale di Giorgio Del Vecchio, che riconferma 
la sua fede in un diritto naturale, fondatore di giustizia, seguono le co- 
municazioni in ordine alfabetico. ( 


M. T. Antonelli distingue la Teoreticità e teorizzazione in rap- 
porto al diritto cercando di determinare quando la filosofia < invade » il 
campo del diritto. 

Il rapporto non può essere che dinamico e costituisce il fondamento 
del diritto assoluto (quello della persona che è ormai del diritto ricono- 
sciuto). 

«Il diritto che la filosofia pone come asserzione normante è ontolo- 


gico... non è naturale » (p. 15). 


G. Auriti ci dà l’Applicazione di una teoria dell’utilità ad una teo- 
ria del diritto e delle persone giuridiche. Egli si domanda: « Chi è o che 
cosa è, la persona giuridica ? Quale è la definizione e il limite del potere 
dell’organo » ? (p. 17). Distinguendo due tempi, dell’io presente e dell’io 
previsto, egli costruisce una teoria dell’utilità e dimostra, con espressioni 
di logica matematica, che l’economico non contrasta all’etico. Da ciò de- 
riva la possibilità della definizione del rapporto organico come quello «in 
cui l'organo agisce in nome e per conto proprio ed altrui» (p. 28). E 
allora potremo dire «che la persona giuridica consiste nella storicizza- 
zione del rapporto organico, ovverosia nell’aspetto sociologico del rap- 
porto stesso » (p. 32). 
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L. Bagolini esamina l’antimonia di liberià e causalità nell’ambito 
della realtà giuridica (Determinismo e imputabilità). Il tentativo kelse- 
niano è fallito, perchè Kelsen «non riesce a dimostrare... la possibilità 
che abbia il dover essere formalmente inteso, di esprimere la differenza 
fra una relazione indipendente da atti umani» (p. 44). Neppure riesce 
il tentativo degli AA. della « Libertà del volere » (Università di Cali- 
fornia associate). « Infatti questi autori che sono lontani dal formalismo 
kelseniano, e si muovono in una posizione la quale forse potrebbe essere 
definita di pragmatismo neopositivistico, sono portati, da un lato, ad at- 
tribuire alla norma giuridica quello stesso carattere di costrizione che, 
d’altro lato, essi considerano l'opposto della libertà » (p. 45). La solu- 
zione di Stevenson è ugualmente inaccetabile. Solo se si concepisce la 
scienza giuridica pura come pura descrittiva funzionale si può risolvere 
il problema: « dal punto di vista funzionale, la norma, come si è detto, 
postula sempre una alternativa » (p. 51). Solo da un punto di vista sto- 
rico-assiologico questa scelta potrà essere considerata ulteriormente co- 
me in sè incondizionata e libera. 


A. Beccari ci parla del Diritto naturale e posìitivo nella storia del 
pensiero politico. Egli sostiene che il diritto naturale, fondandosi sullo 
uomo, può variare, ma non può essere soppresso, perchè esso è motore 
delle rivoluzioni; è l’insopprimibile esigenza morale di fronte alle affer- 
mazioni del diritto positivo imposto dallo stato. (Mi si permetta un’obie- 
zione: allora non è più diritto naturale; è eticità). 


L. Bel!lofiore studia il Concetto di giuridicità e scienza del di- 
ritto. Il diritto deve avere una giustificazione razionale, poichè lo stato 
deve esser diretto al bonum commune; perciò il diritto deve essere per- 
meato del diritto naturale. 


T. A. Castiglia si propone l’interessante problema su Il vigore 
del diritto nel caso dell’ignoranza della legge. « La risposta è semplice: 
l’azione del soggetto, cioè della persona, nel suo esserci nell’esperienza 
come realtà » (p. 83). 


A. Cicchitti - Suriani ci dè alcune Osservazioni circa il concetto 
odierno di sovranità dello Stato la quale si va depauperando e atrofiz- 
zando. 


F. A. Cusimano tratta La crisi del diritto e il rapporto fra scienza 
e filosofia: « Allo stesso modo che una filosofia del diritto senza una scien- 
za del diritto sarebbe vuota, così la scienza del diritto priva della luce 
della filosofia sarebbe cieca » (p. 101) «e come la crisi del diritto si è 
manifestata essenzialmente come crisi dell’uomo, così la riaffermazione 
di un principio unitario del diritto comincerà col raggiunto limite tra 
pensiero e azione, tra logo e dialogo, tra soggetto ed oggetto » (p. 103). 


N. D'Amati esamina il rapporto fra Tecnicismo ed eticità nella 
norma giuridica. Di fronte alla ricerca scientifica, che è descrittiva, quel- 
la filosofica indaga i valori: « La filosoficità infatti risponde alla possi- 
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bile pluralità delle singole soluzioni pratiche con una paradigmicità che, 
prescindendo da qualsiasi riscontro del singolo dato normativo con Yar- 
chetipo universale qualifica ogni norma alla stregua di una realtà di or- 
dine assoluto e universale » (p. 111). 


Ricercando I rapporti tra filosofia e scienza del diritto nel quadro 
della crisi dell’ idealismo. G. De Crescenzo esamina il rapporto dia- 
lettico gentiliano e la distinzione crociana, concludendo che nè l’uno nè 
l’altro ce lo possono dare; così la crisi dell’idealismo raffigura quella del- 
la filosofia, 


V. Ferola afferma Il significato universale della filosofia giuridica 
in confronto alla scienza, essendone la più profonda espressione. 


A. F. Ferrari parla su La comprensione filosofica della giuridicità, 
dice che «si vuole trovare il principio unitario dell’esperienza giuridica, 
ciò che la rende tale, mediante una qualificazione che la distingue dalle 
altre forme di esperienza di cui è ricca la vita dell’uomo » (p. 139). E” 
per ciò stesso oggetto dell’inquisizione filosofica. Nelle due posizioni so- 
stenibili riguardo al rapporto tra il principio discretivo e quello valuta- 
tivo dell’esperienza giuridica, i due aspetti sono sempre coordinati in 
una prospettiva unitaria. 


V. Frosini studia Diritto, Scienza, Filosofia. Mentre la scienza muo- 
ve dal concetto di ’ diritto,’ la filosofia vi ’ giunge’. Perciò bisogna eli- 
minare «il fastidioso equivoco di una filosofia del diritto che viva a mez- 
zadria sul terreno della scienza giuridica » (p. 146). La filosofia opera 
una composizione di forme individuali superiore alle altre. 


G. Giraldi fa Considerazioni su alcuni nessì tra filosofia del diritto 
e pedagogia. Pedagogicamente la scienza del diritto dispone di mezzi pre- 
ziosi nella crisi della filosofia, poichè può presentarsi come una scienza 
esatta. 


Filosofia e Scienza del diritto sono studiate da A. Gtfoppali, ri- 
chiamandosi a Icilio Vanni e studiando varie posizioni di pensatori con- 
temporanei (Del Vecchio, Bartolomei, Cesarini-Sforza, Battaglia). 


C. Laviosa in Alcune considerazioni sul rapporto tra filosofia e 
scienza fa notare che il ritorno alla metafisica e cioè l’esigenza metafisica 
«si manifesta nella contrapposizione del dovere all’essere, assumendo noi 
qui il termine di ’ dovere’ in senso contenutistico e non formale; nel 
nostro campo si manifesta nella contrapposizione della giustizia alla le- 
galità » (p. 165). Perciò bisogna filosofare, nonostante il fallimento, perchè 
solo così si può ricostituire l’unità sul frammentarismo. 


F. Leonardi, studiando con accurata analisi la Validità ed efficacia 
delle regole di condotta, dopo aver visto la questione in vari aspetti, fra 
i quali quello psicologico (Lippitt), conclude: « Per quanto paradossale 
possa apparire, validità ed efficacia restano due modi di essere della re- 
gola non convertibili fra loro, perchè appartengono a livelli ’ discipli- 
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nari’ diversi, perchè la validità non è storicità, ma topologia della norma 
nell'ordinamento, laddove invece efficacia è effettività, vita vivente dello 
spirito nell'azione sociale » (p. 181). 


L. Maino ci parla di Filosofia e scienza del diritto di fronte agli 
attuali problemi internazionali, deplorando il decadere dei concetti di 
giustizia e di diritto, fa alcune osservazioni sul superamento dell’antico 
diritto di sovranità, e sull’esigenza di elaborare nuovi concetti. 


G. Marchello esamina le Condizioni per una prospettiva concreta 
del rapporto fra scienza e filosofia del diritto. La riduzione positivista 
della filosofia a scienza è la reazione estrema all’altro estremismo, appa- 
rente dottrina dualistica tradizionale che in realtà è pan-filosofia. Ma la 
riduzione negli schemi scientifici lascia un residuo. « La stessa esperienza 
giuridica è un continuo processo di auto-distinzione, di cui il giudizio 
comune, il giudizio scientifico e il giudizio filosofico sono momenti (meto- 
dicamente) tipici ed essenziali, come appunto accade per l’intera proble- 
matica dell’esperienza » (p. 199). Il rapporto fra scienza e filosofia del 
diritto è un continuo rinvio « per cui fra coscienza immediata, elabora- 
zione riflessa della scienza e problematizzazione interiore e filosofia il 
ricambio è continuo » (p. 199). 


La Determinazione del concetto di ’ fatto giuridico’ e sua impor- 
tanza per la scienza del diritto di V. Neppi vede che si hanno tre fasi di 
interpretazione: nella prima il ’ fatto giuridico’ è considerato inidoneo 
a produrre le relative conseguenze contemplate dalla legge; la seconda 
considera l’effetto giuridico come «il frutto dell’azione combinata di due 
fattori, cioè il fatto e l’ordinamento giuridico » (p. 205). Nella terza si 
avverte infine una tendenza a respingere la concezione naturalistica del 
fatto. Ma riconosciuta, come fa l’A., l’astrattezza della ’ persona’ anche 
gli effetti giuridici diverranno astratti, e il piano del fatto giuridico di- 
verrà logico o dialettico; cioè i fatti giuridici sono «i fatti regolati da 
un dato ordinamento giuridico positivo, in esclusiva conformità di suoi 
speciali fini » (p. 211). Perciò alla idolatria del fatto si sostituiranno dei 
fini speciali della norma. 


V. Palazzolo studia Sapere ed esperienza nel problema del di- 
ritto e considera le tre tesi possibili: che il problema della conoscenza 
giuridica sia o quello del ’ quid jus’, o quello del ’ quid juris’, o che i 
due problemi coincidano. Insomma si può dire che «Il sapere giuridico 
non è che la serie degli atti di apprendimento, e quindi di comprensione 
e di interpretazione, che illuminano e determinano l’esperienza giuridica 
nel momento stesso in cui essa emerge e si svolge » (p. 217). In conclu- 
sione si può ritenere « che tutta la problematica della scienza entri nello 
ambito della considerazione filosofica; in quanto essa comporta l'esigenza 
di comprendere, chiarire e orientare l’esperienza che il giurista viene 
compiendo, e che insieme la ricerca filosofica viva e si determini attra- 
verso gli svolgimenti e i risultati della scienza» (p. 219). 


G. Perticone sui rapporti fra Filosofia e scienza del diritte nota 
la tendenza restrittiva della filosofia contemporanea all’individualismo. 
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« Perciò la distinzione tra sapere filosofico e sapere scientifico si trova 
nel punto di partenza, nella scelta della proposizione-chiave e nella de- 
lucidazione delle categorie logiche o pseudo-logiche, sulle quali si co- 
struisce il sistema» (p. 223). E questa distinzione sta nel fatto che il 
problema filosofico è di valutazione. Nè si può ridurre l’interpretazione 
del diritto a pura logica, perchè essa è determinata storicamente, sulla 
ineliminabile base della determinazione del fine. La rinuncia ad una va- 


x 


lutazione è effetto della disperazione, che riapre l’alternativa religiosa. 


R. M. Pizzorni afferma La rinascita del diritto naturale nella scienza 
del diritto sulla base di principi universali ed immutabili. 


G. Quadri studia L’analitica del diritto e la sua dialettica conclu- 
dendo che la filosofia non è analitica, ma dialettica. 


U. Scarpelli avendo preso come tema La natura della metodolo- 
gia giuridica cercherà solo di precisare. alcuni concetti nell’ambito della 
scienza. La metodologia può prendere in esame il modo di operare dei 
giuristi nello stato moderno oppure può essere elaborata come una pre- 
cettistica.. Per quest’ultima ci sono due modi: o quello deduttivo o quello 
fondato su risultati di una metodologia empirico-descrittiva per farvi le 
scelte in funzione a fini morali, civili ecc. La metodologia è una disci- 
plina di secondo grado rispetto alle discipline giuridiche. 


A. Tozzi guarda I rapporti fra filosofia e scienza del diritto come 
problema. storico. La filosofia oggi osserva dal di fuori con distacco la 
scienza giuridica. Ciò ha avuto un valore storico perchè ha deliberato la 
scienza del diritto da ogni presupposto metagiuridico. In questa divisione 
c'è però un pericolo; occorre perciò una distinzione, non una separazione. 
«In questa situazione, compito della filosofia del diritto è di chiarire alla 
scienza il significato e il valore delle strutture tecniche e istituzionali, 
sia dal punto di vista metodologico-formale, sia da quello storico-poli- 
tico sostanziale, significato e valore che può facilmente smarrirsi nello 
svolgimento della più particolare elaborazione e conoscenza tecnica af- 
fidato alla giurisprudenza » (p. 271). 


Nel convegno il problema del rapporto fra scienza e filosofia del di- 
ritto è stato esaminato sotto molteplici punti di vista, che ne hanno mes- 
so in luce le difficoltà sia di carattere teoretico sia di carattere storico, 
poichè la crisi della filosofia si riflette necessariamente in questo campo 
particolare generando incertezza. Non per niente la maggior parte dei 
relatori si è riferita a posizioni determinate, già ormai definite chiara- 
mente per una conchiusa sistemazione. 

La scienza giuridica ha ancora da misurarsi profondamente con la 
problematica filosofica contemporanea, a cui appunto può portarla una me- 
todologia ben chiara. 

Tutte le relazioni e i lavori del Congresso sono stati raccolti nel vo- 
lume degli Atti, edito da Giuffrè - Milano. Agli atti si riferiscono le 
pagine indicate in questa nota. 


? 


RENATA GRADI 
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* * * 


LA RICERCA FILOSOFICA 
NELLA COSCIENZA DELLE NUOVE GENERAZIONI 


(Convegno di studi - Bologna - 25, 26, 27 aprile 1957). 


Si è svolto presso l’Università degli studi di Bologna, dal 25 al 27 
aprile, un convegno di studi organizzato dalla Sezione bolognese della 
Società Filosofica Italiana, avente per tema: La ricerca filosofica nella 
coscienza delle nuove generazioni ». Molti gli studiosi intervenuti, fra cui 
i professori Dal Pra, Fassò, Bontadini, Carbonara, Oggioni, G. M. Sciacca, 
Caramella, Mazzetti, Fazio Allmayer, Brunello, Centineo, Testa, ecc. 

Il prof. Felice Battaglia, Presidente della S. F. I, che ha inaugurato 
i lavori del convegno, ha illustrato, dando il saluto agli intervenuti, il 
motivo che ha indotto a limitare la partecipazione al dibattito agli stu- 
diosi più giovani, e ad escludere perciò dalle discussioni quelli più an- 
ziani, ed in particolar modo gli Ordinari universitari. 

« Nell’odierna situazione della filosofia italiana, egli ha detto, in cui 
resistono tuttora determinate posizioni dell’idealismo nella lotta fra me- 
tafisica e antimetafisica, fra storicismo e sociologia, il privilegio concesso 
ai giovani ha lo scopo di mettere a fuoco una nuova diagnosi di questa 
stessa situazione ». 


Ha tenuto quindi la prima relazione sul tema « Filosofia e metodo- 
logia », il prof. Lugarini, che ha identificato nell’alternativa tra meta- 
fisica tradizionale (idealismo) e problematicismo dell’immediato dopoguer- 
ra, il momento iniziale della particolare situazione della filosofia italiana 
di questi ultimi anni. Questa alternativa ha diviso il campo fra coloro 
che ritenevano valida una risposta assolutistica e definitiva dei massimi 
problemi e coloro che dichiaravano ormai un mito questo genere di so- 
luzioni prospettate e sfociavano perciò in una contraddizione metodolo- 
gica. In seguito, questa prospettiva si è ridotta all’antinomia fra filosofia 
e metodologia. La tendenza metodologica si fonda sui presupposto che la 
problematica della filosofia manchi di significato se considerata autono- 
mamente. Il suo argomentare si ridurrebbe perciò al piano delle scienze 
particolari. Ma, poichè ridurre la filosofia a mera metodologia significa 
una diminuzione della filosofia stessa, per uscire da questa antinomia, oc- 
corre riproporre il problema della filosofia tutta intera, il che precede 
necessariamente ogni metodo. 


Il prof. Masullo, che ha parlato sul tema: « Funzioni, limiti e metodo 
del teorizzare filosofico », ha posto alcuni quesiti sul valore del lavoro 
di ricerca filosofica. Il problema, egli ha detto, non è quello del rapporto 
fra filosofia e metodologia, ma tra filosofia e metodologismo, intendendo 
con questo termine la tendenza patologica a bloccare la filosofia entro i 
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limiti del problema del metodo, tendenza che nella filosofia contempo- 
ranea aumenta con l’aumentare dell'importanza della scienza; la quale 
scienza, « conoscenza sconnessa », si distingue nettamente dalla filosofia, 
che riporta l’esperienza dispersiva dello scienziato a quel centro di co- 
scienza che è il vissuto in atto. 


Ha preso quindi la parola il prof. Rossi-Landi, che ha trattato il 
tema: « Attività umane e movimenti dello spirito ». Egli ha dichiarato di 
non credere ad alternative così violente e precise, ed ha considerato come 
un fatto nuovo nella ricerca filosofica proprio lo spirito analitico, l’inte- 
resse per la scienza e l’attuazione al linguaggio. 

Le distinzioni fra filosofia, scienza ed arte, sono artificiose, in quanto 
tutte le attività umane sono composte ed appaiono all’analisi come mo- 
menti e frammenti a molte dimensioni. 

Alla discussione seguita alle relazioni predette hanno preso parte i 
professori Sini, Semerari e Paolo Rossi. 


Nella seduta pomeridiana, il prof. Paolo Rossi ha tenuta la sua re- 
lazione sul tema: « Il lavoro storico în filosofia », parlando del senso della 
crisi e dei successivi tentativi di superamento della storiografia ideali- 
stica. Egli ha osservato che l’idealismo si era presentato come il più 
maturo risultato di tutta la storia della filosofia, come punto di arrivo 
e insieme schema obbligatorio ed unitario di interpretazione, che doveva 
consentire una più accettabile adeguazione fra «idee» e « fatti» e per- 
mettere l'apprezzamento della pluralità di significati che può avere la ri- 
cerca storica. 


Ha preso quindi la parola il prof. Pietro Rossi, che ha svolto la sua 
relazione sul tema: « La filosofia italiana e lo storicismo », nella quale ha 
preso in esame la continua insistenza della cultura italiana dell’ultimo 
mezzo secolo sulla problematica dello storicismo. 

Proprio in questo si differenzia l'atteggiamento della nuova gene- 
razione post-idealistica dalla generazione crociana; nella nuova maniera 
di intendere lo storicismo, che non appare più una bandiera da combatti- 
mento, ma una specificazione di lavoro filosofico da compiersi con l’ausilio 
di strumenti metodologici storico-sociali. 


Il prof. Santinello, nella sua relazione sul tema: « Dissensioni re- 
centi di storiografia filosofica », ha affermato che è necessario, per fare una 
storia della filosofia, un criterio filosofico generale. 

E’ impossibile negare l’autonomia della filosofia, perchè essa è la con- 
dizione necessaria per poterne scrivere la storia. Una ricostruzione sto- 
riografica valida deve tener conto di una molteplicità di elementi che la 
permettono e la condizionano, deve avere autorità filologica e costituire 
un dialogo col passato, affinchè esso possa rivivere e manifestarsi nella 


sua realtà. 
Il prof. Santucci ha svolto la sua relazione sul tema: « L’attualismo 


e le nuove prospettive della sociologia » affermando che, perchè abbia un 
senso porre come problema della filosofia il problema della metodologia, 
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bisogna che la filosofia abbia significato di conoscenza. Altrimenti essa 
non può occuparsi della scienza e stabilirne la metodologia. 

Il contributo che il filosofo può dare alla scienza è significativo solo 
quando si applica ad un campo particolare. Questo sforzo metodologico 
può intendersi nel suo vero significato quando si comprenda che ogni 
asserzione va sorretta da una appropriata tecnica di controllo. 


Il prof. Scarpelli ha svolto l’ultima relazione della giornata sul te- 
ma: «I compiti della filosofia del diritto ». Egli ha escluso che sia com- 
pito di tale disciplina la definizione del concetto di diritto che di per 
sè non è di alcuna utilità per i giuristi. La determinazione dell’origine 
del diritto spetta alla sociologia, mentre alla filosofia spetta la determina- 
zione della teoria della giustizia e il chiarimento dei problemi di metodo 
relativi all’approfondimento di essa. 

Nella discussione seguita alle relazioni, hanno preso la parola i pro- 
fessori Oggioni, Tebaldeschi, Salvucci, Sighirollo, Franchini, Sini, Ciul- 
li, Palumbo, Corvino e Siciliano. 


Nella seconda giornata del fervido dibattito ideologico rappresentato 
dal convegno, ha preso per primo la parola il prof. Arata, il quale ha 
parlato sul: « Valore metafisico dell’identità e fondazione del personali- 
smo religioso ». Egli ha esposto le ragioni che hanno causato la decadenza 
della metafisica classica, le quali consistono nella mancata comprensione 
del problema dell’identità, come originaria autorelazione del tutto, da 
parte del pensiero moderno, che è portato ad interpretarla nel senso di 
pura tautologia o di sintesi indifferenziata. 

Il vero persenalismo si fonda sulla irriducibilità del presupposto me- 
tafisico che il finito non può stare da sè e richiede l’eterorelazione. 


Sul tema: « Problema dell’ontologia semantica » ha parlato il prof. 
Prini. Egli ha stabilito il rapporto fra semantico e apofantico, cioè fra 
espressivo ed enunciativo, che ha aperto la crisi dell’idealismo italiano. 
Egli ha dimostrato come anche nell’esistenzialismo ci sia questa precisa 
coscienza teoretica, per cui i contenuti emozionali (angoscia, cura, stato 
emotivo) sono assunti in funzione teoretica e non in chiave psicologistica, 
romantico-evasiva. Il problema della filosofia è il suo porsi domande che 
trascendono ogni possibile criterio di verificazione scientifica. L’ontologia 
deve essere una esegesi di «testimonianze » ontologiche. 


Il prof. Semerari ha quindi parlato sul tema: « Metafisica e respon- 
sabilità », dimostrando che il senso di responsabilità filosofica ci impone 
di assumere il rischio che necessariamente comporta ogni ricerca impe- 
gnata. Questa nozione ci introduce in quella di metafisica, oggi ambigua, 
e che va risolta in una metafisica situazionale, che si articoli nelle ca- 
tegorie di finitezza, possibilità, temporalità, alterità. 

Solo la filosofia del finito può dare valore metafisico alla responsa- 
bilità. 

Nella successiva discussione, hanno preso la parola i professori Ros- 


si-Landi, Centineo, Negri, Scarpelli, Garulli, Paolo Rossi, Pietro Rossi, 
Gigante, Saletti. 
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La mattina del 27 aprile, il convegno ha proseguito i suoi lavori con 
la risposta dei relatori alle obiezioni loro proposte. 


Per primo ha preso la parola il prof. Lugarini, il quale ha affermato 
che la contrapposizione tra filosofia e metodologia non è criticamente va- 
lida, ma che in realtà, più che di contrapposizione, si deve parlare di 
relazione. Su di un punto tutti devono essere d’accordo, che la metodo- 
logia non esaurisce i compiti della filosofia, ma che rimane sempre il 
punto di partenza per giungere ad essa. 


Il prof. Masullo ha quindi difeso l’idealismo dai troppi attacchi che 
gli vengono portati, e ha ricordato che in seno ad esso ci sono stati inte- 
ressanti superamenti, di cui bisogna tener conto. Quanto al metodo, esso 
è immanente al filosofare, e nessun pensatore può prescinderne. 

Quello da cui bisogna guardarsi, è l’eccesso patologico del metodo, 
che è evasivo e dispersivo ed elude il problema della filosofia che è la 
riflessione che noi poniamo per noi stessi, sul vissuto. 


Del prof. Rossi-Landi, assente, è stata letta una nota, puntualizzante 
il problema del linguaggio filosofico e del metodo analitico come coscien- 
za di una fase di prudente e circostanziata ricostruzione della filosofia. 


Paolo Rossi ha determinato il significato di valutazione in sede sto- 
rica, che è quello di determinare il rapporto tra la situazione storica in 
esame e un generale orientamento ideologico capace di sviluppare una 
analisi adeguata e di costituirsi una metodologia. 


Pietro Rossi ha proposto molte prospettive dal punto di vista dello 
storicismo contemporaneo, polemizzando con tutti gli orientamenti deri- 
vati dell’idealismo che constringono lo studioso in un orizzonte troppo ri- 
stretto. 


Il prof. Santinello ha precisato che nella sua proposta di distinzione 
fra l’aspetto filosofico e l’aspetto filologico della ricerca, non c’era af- 
fatto l'intenzione di considerare la filologia come uno strumento. 


Il prof. Santucci, partendo dall’analisi della crisi dell’attualismo gen- 
tiliano ha precisato in che senso deve essere intesa l’odierna apertura 
alla sociologia e alla metodologia applicata in generale. Il problema me- 
todologico stabilisce un nuovo campo di lavoro che si articola in analisi 
attente e meditate, sulle quali possono prepararsi soluzioni che interes- 
sano anche la problematica della filosofia classica. 


Il prof. Scarpelli ha insistito sulla necessità del dialogo, che impone 
l’altra, corrispettiva, di insistere sull’atteggiamento analitico. 


Il prof. Arata ha lamentato che sia stato trascurato il suo invito a 
porre il problema metafisico dell’identità, il che non ha permesso di 
porre il problema della comprensione dei rapporti tra ragione e persona 
su di un piano speculativo. 


Il prof. Prini ha rilevato, nel concorde riconoscimento metafisico di 
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tutto il dibattito, un risultato degno di grande considerazione. Il pro- 
blema capitale resta sempre quello circa il metodo proprio della ri- 
cerca filosofica. Il filosofo si pone come chiarificatore della coscienza del- 
Puomo comune, dell’uomo in quanto uomo, i cui problemi, espressi con 
linguaggio comune ed ingenuo, devono essere riportati ad un linguaggio 
consapevole e metodologicamente coerente. 


Il prof. Semerari ha posto una serie di interessanti prospettive sul 
tema dell’esistenzialismo positivo, ricercando il significato e il valore del- 
la ricerca filosofica in un clima di crisi. 

Precedentemente, lo stesso prof. Semerari aveva proposto che, alla 
fine dei lavori, i filosofi più anziani esprimessero il loro parere sul di- 
battito dei giovani e portassero perciò ad esso il ioro prezioso coniri- 
buto. La proposta era stata accolta per acclamazione. Ha tenuto perciò 
il discorso di chiusura il prof. Fazio Allmayer, dell’Università di Pisa. 
Egli ha ammonito i giovani a rimeditare, pur nelle loro nuove prospet- 
tive, l’esperienza dei classici della filosofia non rinunciando al privilegio 
di essere giovani, che è quello di non dovere insegnare, ma di potere 
imparare con coscienza serena, giovandosi deli’ esperienza personale e 
dell’esperienza di coloro che li hanno preceduti. Con le parole di saluto 
del prof. Battaglia è stato chiuso questo interessante dibattito che, in 
tre giorni di polemiche e di interessanti impostazioni di problemi, ha 
dato una chiara idea della posizione dei giovani nell’attuale momento 
filosofico. 


Dando uno sguardo panoramico ai risultati del convegno, vediamo 
che esso ha corrisposto in pieno alle esigenze degli organizzatori. 

Non solo i giovani sono accorsi numerosi all’invito (hanno preso la 
parola tra gli intervenuti persino alcuni studenti, non ancora laureati 
in filosofia), ma anche gli intervenuti sulle relazioni fissate e le discus- 
sioni svolte intorno ad essi sono risultati efficaci e suggestivi. 

Per mezzo dei giovani, si è potuto fare il punto della situazione spe- 
culativa contemporanea e si è potuto constatare come la antitesi tradi- 
zionale fra immanenza e trascendenza, storicismo immanentistico e me- 
tafisica si profili oggi in aspetti nuovi. Un gruppo di giovani ha prospet- 
tato l’esigenza di strutture sociologiche che, nella loro tipicità, possono 
captare il reale e di un metodo che è consapevolezza storica di oggetti 
e strumenti sul piano del reale, la duplice esigenza insomma della socio- 
logia e della metodologia. Ma tale impegno sociologico e metodologico, 
che non rifiuta lo storicismo tradizionale italiano, ha trovato resistenza 
da parte dei molti che si rifanno all’imprescindibile istanza della meta- 
fisica. 

Molti problemi sono stati impostati anche su tale istanza, nell’inda- 
gine se la metafisica debba intendersi immanentistica, classica, dello spi- 
rito, eccetera. Sebbene si sia molto parlato di insensibilità metafisica o 
addirittura filosofica da parte del gruppo dei metodologi, si può notare 
come anche presso di essi si sia proposta l’esistenza di « valori », pur con 
l'incertezza che essi si pongano come aventi un’anima e un valore meta-' 
fisico o siano costruzioni fittizie. 
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Sebbene molte volte alla serrata discussione dei problemi, si sia 
preferita la brillante schermaglia (cosa del resto pressochè inevitabile 
in tre giorni di intensissimi lavori) è stato facile riscontrare, sulla base 
del tema circostanziato del convegno, con quanta serietà i giovani lavo- 
rino e con quanta preparazione culturale affrontino i loro problemi. No- 
nostante le loro esperienze particolari determinate dal clima della guerra 
e del dopoguerra, essi non hanno rivelato alcuna aggressività polemica 
nei riguardi dei loro maestri, da cui hanno riconosciuto di avere appreso 
la tecnica del filosofare e l’impostazione dei problemi. 

Nessuna frattura sostanziale si è rivelata perciò fra la vecchia e la 
nuova generazione, avendo sempre mantenuto presente i giovani che in 
filosofia nulla del passato si estingue, ma che tutto rivive nel porsi e 
nell’imporsi spesso dei nuovi problemi. Si è parlato nel convegno di un 
compito di rottura degli schemi precedenti da parte dei giovani studiosi, 
di un lavoro preparatorio che dovrà servire ad una sintesi futura, come 
è accaduto in altre epoche della storia della filosofia. 

Il prof. Felice Battaglia, interrogato in proposito, in una intervista 
concessa dopo la chiusura dei lavori del convegno ha così risposto: «cer- 
to le istanze sociologiche e metodologiche hanno un significato attuale, 
ma chi prescinde dalle analisi? e a che cosa servono le analisi, se non 
a nuove sintesi? A chi possa essere affidata la nuova sintesi, non so. 
Certo essa non mancherà, poichè sempre la filosofia l’ha cercata, e nel 
suo impegno limitatamente l’ha attuata ». 

E alla domanda di come si presenti la filosofia italiana secondo le 
risultanze emerse dai lavori del convegno, il prof. Battaglia ha così ri- 
sposto: « la condizione attuale della filosofia è segnata dal vibrante duali- 
smo del sociologismo e della metodologia da una parte e delle rinnovate 
istanze metafisiche dall’altra. Vorrei soggiungere che quel tanto o poco 
di marxismo che è stato presente al convegno, non ha presentato forme 
originali di sviluppo; si è presentato nelle forme consuete, all’italiana, 
dell’umanesimo e dello storicismo immanentistico e che l’unico nome 
ricorrente è stato quello di Gramsci, interprete di Croce, quando i mar- 
xisti non si sono ancorati agli sviluppi tradizionali di Hegel. Anche que- 
sto è da tener presente ». 

La serietà e il livello dei lavori svoltisi nei tre giorni bolognesi 
hanno dimostrato come i giovani abbiano saputo meritare il privilegio di 
parlare in un congresso a loro dedicato. 

Nel pomeriggio del giorno 26 aprile, si è svolta 1’ assemblea degli 
iscritti alla Società Filosofica Italiana, che hanno rieletto per la terza volta 
a Presidente il prof. Felice Battaglia ed hanno riconfermato in carica 
tutti i componenti del Consiglio direttivo. 


VERA PASSERI PIGNONI 


Rit CE SENT IS O NA 


I problemi attuali della filosofia del diritto - Atti del Convegno di studi 
tenuto a Roma nei giorni 3 e 4 dicembre 1953 - A cura di R. Orec- 
chia Milano, Giuffrè 1954 - pp. 165. 


Il tema del convegno è stato annunciato dal Prof. G. Del Vecchio nel 
discorso inaugurale: I problemi attuali della filosofia del diritto. Il Del 
Vecchio pensa che tali problemi non possono dirsi ’ attuali’ perchè sono 
sempre i medesimi e costituiscono il senso della continuità della tradi- 
zione pur nella diversità delle soluzioni. 

Seguono le comunicazioni. 

L. BeLLOFIORE svolgendo il tema: « La persona umana nel pensiero 
e nella vita contemporanea », nota il valore cristiano della solidarietà che 
si va affermando pur mettendo in rilievo la necessità di un umanesimo 
teocentrico e non antropocentrico. 

D. CARBONE nella comunicazione: « L’assoluto problema del diritto », 
distingue la norma dal diritto che è problema assoluto, 

W. CESARINI SFORZA studiando con acume :La crisì della legge » dal 
suo ben noto punto di vista, ne rivela l’essenza, non come una rispon- 
denza a un modello che non esiste, ma come una mancanza di generalità, 
poichè «si attribuisce a carattere pubblico a interessi che sono e restano, 
sostanzialmente, privati » (p. 27), generando un dissolversi dell’autorità 
morale dello stato. Per cui la crisi della legge non è che rivelatrice di 
una crisi dello stato. 

Interessante lo studio di S. CoTTA su « Filosofia e scienza del diritto 
in O. W. Holmes » criticata da John Ford. La teoria dello Holmes è posi- 
tiva e formale, quindi molto vicina a quella di Kelsen. Il relatore dice 
che, però, la critica di amoralità portata da Fard non è accettabile: il di- 
ritto è un mezzo per un fine morale; quindi non c’è divorzio fra morale 
e diritto: essi sono distinti, ma non separati. 

N. D’AMATI, in quelli che egli chiama, nel sottotitolo, « prolegomeni 
ad uno studio della crisi del nostro tempo », esamina « La diversità degli 
ordinamenti giuridici positivi e il concetto universale di giustizia ». 

Ma la crisi si riduce all’incontro di due civiltà (p. 43); la moltepli- 
cità delle soluzioni non è crisi di ’ valori’ intrinsecamente considerati, 
ma evolversi del loro contenuto. Così « allorchè divergano non solo le 
condizioni dei singoli soggetti, ma addirittura le fondamentali istanze di 
carattere etico-sociali sulle quali si fonda una determinata società, il 
conseguente adeguamento delle norme giuridiche al mutato spirito si im- 
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pone come esigenza stessa di guistizia » (p. 47). Perciò è da ascludersi 
ogni concezione immobilizzante della giustizia: « Inteso il concetto di giu- 
stizia come misura universale di tutte le norme giuridiche, si può quindi 
dire che esso viene pienamente realizzato allorchè il disposto giuridico 
aderisca alla conoscenza sociale, considerata nella totalità dei suoi aspetti 
spirituali » (p. 51). 

A. F. FERRARI dà una soluzione positiva al problema dell’entità giu- 
ridica (« Aspetti caratteristici dell’entità giuridica ») che è di volontà o 
normativa. 

« La regula juris » sulla quale V. FrosINI fa alcuni considerazioni gli 
dà il carattere teoretico della norma, come elemento di misura, cioè di 
giudizio. 

A. GROPPALI critica il concetto di effettività per non arrivare alla 
identificazione del fatto con la norma, legittimando ogni legalità solo 
perchè esistente. 

F. MAROi auspica una chiarificazione del termine ’ comitas gentium’ 
(« Per un primo dizionario della ’ comitas gentium’ »). 

A. MasutLto studia « Il problema della fondazione critica del diritto »: 
« La filosofia del diritto resta ancor oggi impegnata nella essenziale pro- 
blematica di una fondazione critica del diritto come atto spirituale au- 
tentico. 

Dalla stessa analisi dello sviluppo storico di tal problematica vengono 
in luce i postulati a cui dovrebbe obbedire una fondazione critica del di- 
ritto: l’immanenza, l’autonomia e l’attualità della categoria giuridica » (p. 
79). Da cui deriva che «l’atto giuridico è pensiero che si realizza quale 
rapporto tra il soggetto e l’oggetto pensato come soggetto anch’esso; co- 
stituendo i termini del rapporto come persone ossia titolari reciproca- 
mente di diritti e di doveri; e costituendo il rapporto di tali termini come 
il giusto, ossia come rapporto fra pretese qualificate diritti e imposte qua- 
lificate doveri» (p. 98). 

Per N. Nava il diritto naturale è visto come struttura della persona; 
il giusto nasce dal fatto che ciascuno sente che l’altro può e deve diven- 
tare se stesso e per questo è personaj quando si ha la lotta della persona 
con l’ostacolo «lo sforzo diventa un impegno non solo dei sentimento, 
ma anche della ragione ed essa, che è essenza del giusto, assurge ad idea 
su questo fondamento di giustizia, s’inalza a diritto naturale ideale (p. 105). 

E. OPocHER ritiene attuale il problema del concetto dei diritto che 
sta divenendo un mezzo tecnico per fini metagiuridici, politici, religiosi, 
morali ed economici. 

G. PeRrTICONE ne « I problemi attuali della filosofia del diritto » affer- 
ma che: « La revisione delle posizioni giusnaturalistiche cade dunque sul- 
lo stesso piano della critica del formalismo; così nella filosofia morale 
come nella filosofia giuridica. E la critica del formalismo ci porta al rico- 
noscimento dell'autonomia del momento giuridico ed alla costruzione di 
una tavola di valori su cui gravita tutta la problematica dell’esperienza 
morale e giuridica » (p. 119). 

P. PiovANI ritiene che «I problemi attuali della filosofia del diritto » 
esistano in base a due esigenze: quella di contatto sempre più concreto 
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con il mondo storico del diritto e quella di una conoscenza quasi mate- 
maticamente esatta del diritto. Esse si incontrano sì nell’esigenza feno- 
menologica ma ingannevolmente, perchè le fenomenologia ha il pericolo 
del fenomenismo. 

G. Guapri in « Giusnaturalismo 1951 » ci presenta un complesso 
panorama che ha diversi punti di vista. Esalta Husserl (che ha salvato 
l'essere riportandosi al vecchio Parmenide) liberatore dalla soluzione del- 
l'io nella circostanza. L’esistenzialismo sviluppato ci porterà ad un nuovo 
giusnaturalismo. Anche dalla psicanalisi dobbiamo estrarre « l’esigenza 
che tutto si debba rivedere nella vita comune con serenità scientifica » 
(p. 133). « La filosofia del nostro tempo è chiamata a porre gli assiomi 
di un vivere che dovrà essere sempre più civile » (p. 134). 

G. SeMERARI (« Pluralismo scientifico e filosofia giuridica ») oppone 
al solipsismo idealistico un pluralismo concreto (che ammette una unità 
dei più, non potendoci essere altrimenti rapporto). Ma ciò richiede una 
metafisica, non potendo la filosofia giuridica limitarsi ad una gnoseologia 
(ove l’unità non c’è, essendoci la frattura fra soggetto e oggetto). Perciò 
essa deve essere ontologia e metafisica. 

A. TESTA afferma « Il comune fondamento del diritto e della morale » 
in un contratto sociale che è un impegno e che non è quindi prima o 
dopo il diritto, ma è il diritto stesso e la cui validità sta nel suo valore 
morale di ’ impegno’ che implica il ’ rispetto’ reciproco. Da ciò un ade- 
guato concetto della sanzione. « Onde l’individuo ha da essere rispettato, 
non (come fine) per il solo fatto di essere fisicamente uomo, ma (come 
principio) per la dignità che esso consegue in quanto è pattuente » (p. 
155). « Onde, rettificando formulazione dell’imperativo kantiano, come è 
vero che l’individuo è principio del contratto e ha dignità in quanto è 
pattuente, chiunque intende e pretende inquadrarsi socialmente deve 
proporsi (e gli altri debbono richiedergli) di agire sempre secondo quella 
vera volontà che può affermarsi come autentica volontà contrattuale, vo- 
lendo ciò che tutti possano sempre concordemente volere pattuire » (p. 
158). 

Così un contratto sarà valido se rispetterà questo principio, ossia in 
altri termini se potrà esser voluto da tutti sempre, non in dipendenza da 
condizioni costringenti il soggetto e quindi ledenti il ’ rispetto’ e la li- 
bertà. Ciò spiega anche l’evoluzione storica del diritto. 

Risulta da questo Convegno, a mio parere, una tal quale incertezza 
e soprattutto una specie di timore del formalismo kelseniano, interpretato 
contenutisticamente e perciò perplesso di fronte alla definizione della le- 
gittimità. Emerge così il problema del rapporto fra morale e diritto (con 
tendenza a una soluzione positiva — e interessante comunque quella del 
Testa, anche se non mi sembra oltrepassare la posizione kantiana) e quello 
di un giusnaturalismo reinterpretato. 

Purtroppo la mancanza di una comunicazione che analizzi veramente 
il senso formale di legittimità mantiene l’equivoco, tranne che in qual- 
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E’ un volume interessante che invita a ripensare problemi proposti, 
risultato «questo precipuo dei Convegni riusciti. 


Renata Gradi 


Guillaume de Saint-Thierry, Lettre d'Or aux freres du Mont-Diev. Intro- 
duction traduction et notes par J. M. Dechanet 0.S.B. - Paris - 
Bruges, Desclèee de Brouwe 1956, un vol. di pag. 184, franchi 69. 


Astrazione fatta da più antichi lavori, quali quello, ormai di scarso 
valore, di R. Kutter, che risale al 1898, e queilo del Poncelet che, nel 
1908, identificò l’antica vita di Guglielmo di S. Therry, contenuta in un 
manoscritto proveniente da Reuil, l’opera che stà all’inizio di una lunga 
serie di lavori su questo medioevale è quella dell’Adam (Guillaume de 
Saint-Therry, sa vie et ses coeuvres, Bourg) che risale al 1923. Nell’anno 
successivo, 1924, Dom A. Wilmart ne studiò le opere e la loro cronologia, 
ritornando sopra a questo autore altre volte, e, specialmente nel 1932, 
sulla Lettera d’oro. In quello stesso anno pure il Gilson ebbe occasione 
d’introdurre un elogio di G. di S. T., in un corso tenuto al collegio di 
Francia (1932-1933), trattando di S. Bernardo, e lo ricorda pure nel suo 
Esprit de la philosophie méedièvale, Paris, 1932. Chi però può essere 
considerato uno specialista è, senz'altro, dom J. M. Dechanet O. S. B. che, 
se non andiamo errati, cominciò ad interessarsi di questo autore nel 1937, 
proprio con la Lettera d’oro. Seguendo la lista dei suoi lavori vediamo che 
da allora ha pubblicato, quasi ogni anno, qualche cosa riguardante il 
suo autore, sia studiandone criticamente il testo delle opere, sia tradu- 
cendone alcune, sia rilevando alcuni punti dottrinali, come nell’articolo 
Amor ipse intellectus, nella « Revue du moyen age latin, 1945, pp. 349- 
374, a cui espressamente rimandiamo proprio per la migliore compren- 
sione di quest’operetta che stiamo esaminando, Raggiunta, in venti anni 
di studio, così particolareggiata conoscenza, è chiaro che, mettendosi a 
tradurre la Lettera d’oro non poteva che darci una traduzione accura- 
tissima e fatta con tutt’amore. 

Il valore di quest'opera di Guglielmo di Saint-Thierry si può desu- 
mere dal fatto che risulta essere l’ultimo scritto di G. ed in cui, logica- 
mente, rifluiscono tutte le sue interessantissime idee teologiche ed antro- 
pologiche, tanto da poterla considerare come sintesi della sua dottrina; 
ed anche perchè gli storici della teologia, in generale, e della teologia 
spirituale, in particolare, vi troveranno idee entrate nel pensiero suc- 
cessivo. Questo scritto ha un certo interesse anche dal punto di vista bio- 
grafico perchè l’Autore vi si rivela in pieno, con la sua solida cultura 
dottrinale, con la sua profonda esperienza personale di vita religiosa e 
come capo e guida di comunità monastiche, ed anche perchè ci pone vi- 
vamente a contatto con tanti aspetti della vita del tempo. Così abbiamo 
letto con interesse il passo in cui, inviando ai monaci la lista delle sue 
opere, dopo aver ricordato quelle da lui composte, ci dà anche il titolo 
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di quelle da lui «compilate » facendoci ben capire l’importanza che i 
medioevali davano a queste « abbreviazioni » e compilazioni di altri autori. 

Guglielmo, nato a Liegi nel 1080 e morto nel 1184, fu da prima mo- 
naco benedettino di Cluny, poi Abate di Saint-Thierry, ed infine ritornò 
semplice monaco cistercense. Dopo una sua visita fatta ai certosini di 
Mont-Dieu, che allora iniziavano la loro esperienza certosina, contem- 
perando eremo e cenobio, senza ancora possedere una definitiva legisla- 
zione ma basandosi su consuetudini, scrive ed indirizza ad essi questa 
« Lettera d’Oro ». La nuova forma di vita religiosa istaurata dai certo- 
sini, ed a cui vanno tutte le simpatie del nostro autore, non passò inos- 
servata; questo « aggiornamento » della vita religiosa fu oggetto di gravi 
mormorazioni ed ebbe pure anche i suoi incipienti pericoli. Per questo 
troviamo, tra la prima e la seconda parte della lettera, inserita una difesa 
accaloratissima della vita eremitica, data per morta nella Chiesa ed ora 
risuscitata da questi monaci su cui, appunto, si accaloravano le dispute. 
Inoltre l’autore fa non meno forti osservazioni sulla povertà, biasimando 
in particolare il lusso con cui erano state costruite alcune celle, usando 
le abbondanti elemosine che affluivano al monastero. Il paragrafo sulla 
costruzione delle celle, (n. n. 147-155) è interessantissimo, anche dal punto 
di vista dell’architettura monastica. Ma G. di S. T. non è un uomo da 
fermarsi a queste particolarità, perchè a lui preme sopratutto la forma- 
zione interiore. Per questo egli, che durante la sua visita aveva trovato 
giovani novizi e recenti professi ed anche anziani monaci, già suoi di- 
scepoli o confratelli, si dirige a tutte e due le categorie, dedicando la 
prima parte della lettera ai giovani, la seconda agli anziani. Natural- 
mente la materia delle due parti sarà diversa, essendo diversi i destinari. 
Però sotto la penna dell’autore la vita spirituale del monaco pur diven- 
tando celeste non cessa di essere umana, nel senso generico che si può 
dare a questa parola, perchè, tra l’altro, il gusto di leggere questa lettera 
è dato anche dal senso, diremo, umanistico rivelato dell’autore, almeno 
nel significato di una profonda conoscenza della natura umana, dai suoi 
aspetti più spiacevoli alle altezze a cui può giungere. 

Impossibile seguire dettagliatamente i motivi trattati in questa let- 
tera, in cui leggiamo pagine « esemplari ». Si veda quanto dice sulla cella 
del monaco (nn. 27-45) preceduta dalla definizione della pietà: « La pietà 
è un ricco ricordo continuo di Dio, uno sforzo costante dello spirito per 
giungere alla sua conoscenza, un movimento continuato del cuore per 
raggiungere il suo amore» (n. 27), in cui troviamo già i tre elementi 
della psicologia di G.: memoria, intelligenza, amore. Si osservi i fonda- 
menti psicologici dell’obbedienza e la trattazione di questo punto (n. 49- 
52). Interessanti sono i rilievi sull’ozio mentale, specie nei confronti di 
eremiti: « il male supremo dell’intelligenza è l’ozio mentale », dice, rife- 
rendosi a Seneca, e, per coloro che sono incapaci di lavorare con lo spi- 
rito, osserva con fine ironia: « correre dietro ad altre occupazioni per 
sfuggire l’ozio, è semplicemente ridicolo ». Il lavoro nella vita monastica, 
su cui non si cessa mai di far bella poesia, ha quì il suo inquadramento 
logico, (nn. 83-89). Ricordiamo ancora il paragrafo sulla « Comunione 
spirituale » (nn. 115-119); quello sulla « lettura » in cui invita a « fami- 


RECENSIONI 283 


liarizzarsi con gli autori», a mandare a memoria alcuni grani, punto 
importante nello sviluppo delle idee successive (nn. 120-124); quello sulla 
scelta delle vocazioni (nn. 104-147): importante perchè la cernita è fatta 
dal punto di vista della vita contemplativa, e tutto il cap. V° sulla pre- 
ghiera (nn. 169-186), in cui si sentono riecheggiare motivi comuni in 
quel periodo di tempo ed in quell’ambiente. 

La seconda parte, ancora più importante della prima, ha la novità, 
osserva il traduttore, di aver trasportata la tripartizione dei cristiani 
fatta da Origene, nella vita religiosa (pag. 12). Interessanti sono i motivi 
di questa tripartizione nella teologia di G. di S. T. E su questa divisione 
ricapitola il suo pensiero, parlando dell’uomo che comincia la vita spiri- 
tuale (Cap. I), dell’uomo razionale (Cap. II), dell’uomo spirituale (Cap. 
III). E’ quì che ricapitola e condensa i suoi pensieri, sviluppati nelle 
precedenti opere, sulla vita interiore di cui è sottolineata l’unità (n. 193) 
ed in cui memoria (cfr. n. 242), intelligenza ed amore sono sempre rela- 
zionati. Per la storia della spiritualità potrà interessare quella « prepa- 
razione » alla contemplazione (cfr. nn. 251 e 268) e la contemplazione 
stessa su cui si fermano gli ultimi paragrafi. 

La traduzione è accuratissima, come abbiamo detto; tiene per base 
un manoscritto di Signy «che si presenta come un testimonio dei diversi 
’ stati’ passati da quest’importante opera, molte volte ritoccata da Gu- 
glielmo stesso » (pag. 18); dal punto di vista ’ filologico’ son da leggere 
le note, oltre quanto dice il traduttore nella prefazione, per esempio sulla 
collaborazione avuta da altri monaci cistercensi e certosini. 

Se alcune volte, leggendo questa bella traduzione, ci è venuto il 
desiderio di aver sotto gli occhi anche il testo latino, ecco che troviamo 
la promessa di una prossima «grande edizione » in cui vi sarà il testo 
latino con il suo apparato critico, la traduzione francese, note più nume- 
rose, richiami più completi alle fonti scritturistiche, patristiche e profane: 
tutto proceduto da una «triplice prefazione dal punto di vista storico, 
dottrinale e critico che non lascerà nessun problema senza avvio alla 
soluzione » (pag. 20). E speriamo che in quest’altra edizione sia spiegato 
come mai al paragrafo 282 è stato posto il titolo « Science acquise et 
science innée », che non ci pare bene intonato al contenuto, che non pare 
giustificato e documentato anche stando a quanto riportato nella relativa 
nota. 

Raffaele Cai O. P. 


Mons. L. C. Borromeo, Vescovo di Pesaro, Direttorio di Azione politica e 
sociale. Roma-Napoli, « Quaderno del Clero », 1956, pp. 148. 


L’Ecc.mo Autore offre queste pagine al Clero Italiano con l’intento 
di presentargli un «direttorio » riguardante la sua missione sacerdotale 
nei confronti della questione politica e sociale. Il lavoro, scritto origina- 
riamente per i confratelli della diocesi a cui apparteneva l’A., è diviso 
in due parti, come ben lascia intendere lo stesso titolo. 
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Nella prima, dedicata all’azione politica, sono richiamati i concetti 
fondamentali dell’etica cattolica sullo stato ed il suo fine, sopra i rapporti 
tra individuo e stato, la famiglia, i partiti politici, ecc. 

Nella seconda parte viene presentata la così detta questione sociale 
che, come ben nota l’Ecc.mo Autore oggi « è ormai questione della strut- 
tura della stessa società e poichè al totale ordinamento della società deve 
presiedere una concezione generale della vita e dei suoi valori, la « que- 
stione sociale » oggi coinvolge la questione morale e la questione reli- 
giosa e la questione politica e tutta la vita sociale » (pag. 88). 

In questa seconda parte, dopo aver esposto, nelle Norme generali, le 
« fonti », diremo, della sociologia cristiana, passa a parlare dei principi 
fondamentali, e, dopo aver ricordato le varie soluzioni non ispirate alla 
dottrina cristiana, espone quella cattolica che « deve essere opera della 
Grazia e scaturire dal soprannaturale » (pag. 105), consistente in « un 
ordinamento ispirato a tale visione della vita e a tali ideali di giustizia 
e di equità che riduce al più possibile la distanza fra le classi, elimini 
i più gravi disordini, sollevi la condizione degli umili, assicuri a tutti non 
solo il pane, ma quelle umane e cristiane condizioni di vita che permet- 
tano a ciascuno di svolgere, sviluppare, perfezionare nel tempo tutta la 
propria personalità e di meritarsi la vera felicità ove soltanto si potrà 
avere: nella beata eternità » (pag. 106). 

Poichè all'attuazione di questo ordinamento sono chiamati a concor- 
rere e cooperare la Chiesa, lo Stato, i singoli cittadini e le organizzazioni 
sociali, lA. esamina, in distinti paragrafi, le questioni riguardanti ognuno 
di questi elementi. 

Negli ultimi due capitoli vien trattato del salario giusto e dello scio- 
pero. L'esposizione, che non poteva non essere se non sommaria, è svolta 
con motivi e preoccupazioni « pastorali » che permettono all’Ecc.mo Au- 
tore di fornire utili e preziosi consigli al clero che, in una simile mate- 
ria, deve, innanzi tutto, sapersi mantenere all’altezza della propria mis- 
sione sacerdotale. 


Raffaele Cai O. P. 


Alfredo Sonelli: La Filosofia nei secoli (ad uso dei licei classici e scienti- 
fiici), 3 volumi, Ed. CETIM, Milano, 1957. 


L’anima d’un’epoca storica è rappresentata dal suo pensiero filoso- 
fico. Questo filtra insensibilmente in tutte le manifestazioni dello spirito: 
nella letteratura, nell’arte, nelle scienze, perfino in talune manifestazioni 
religiose. Le idee infatti sono le ispiratrici della vita. 

Il nostro tempo porta le impronte dell’elaborazione filosofica degli 
ultimi secoli: sopratutto del principio fondamentale, animatore di tutta 
la filosofia moderna: del soggettivismo umano, antropocentrico ed antro- 
pomorfico, sostituito all'antico oggettivismo realistico, teocentrico e dei- 
forme. Esso è stato il veicolo dell’attuale laicismo, nelle sue concretiz- 
azioni politiche, sociali ed economiche, e sopratutto delle non sporadiche 
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esaltazioni antropoteistiche e delle ribellioni aperte contro la Chiesa e 
perfino contro ogni idea d’un Dio creatore, extraumano, priricipio e fine 
dell’uomo. 

A questa metamorfosi nella concezione della vita e del mondo si è 
giunti infatti attraverso una plurisecolare traiettoria del pensiero filoso- 
fico, il quale è riuscito ad imporre il culto dei sui idoli, non più materiali 
ma ideali, plasmati dall’intelligenza umana a propria immagine e somi- 
glianza. Tipiche di queste forme idolatriche umane sono le categorie 
kantiane, modellanti tutto l’universo reale, oggettivo, compreso Dio, sullo 
stampo dei presunti modi di essere e di agire della mente umana. Esse 
ci riportano, attraverso il rivoluzionario « cogito ergo sum» di Cartesio, 
vero seme del soggettivismo moderno, attraverso il panteismo umanistico 
dei pensatori rinascimentali italiani, ed attraverso il principio luterano 
del libero esame, ad una forma radicale di paganesimo, ben più intima 
e naturalistica del paganesimo greco-romano, riducendo Dio a forme e 
misure umane e rovesciando la posizione tra Dio e l’uomo, anzichè po- 
tenziare l’uomo nell’immensità di Dio. 

Questo ritorno all'adorazione dell’uomo, che può apparire, superfi- 
cialmente, una sua esaltazione, è in realtà un moto intrinsecamente invo- 
lutivo, invertendo esso diametraimente i termini ed il senso dello svi- 
luppo dell’intelligenza umana, tendente piuttosto per natura sua ed espan- 
dersi all’ infinito al di fuori di se stessa, nell’ Essere che è il Pensiero 
sussistente, anzichè a costringere tutto lo scibile e tutto l’essere alle forme 
del proprio pensiero. 

Tale soggettivismo razionalizzante, che ha in Cartesio e Kant i suoi 
epigoni, d’impronta nettamente franco-germanica, è comunque antitetico 
all’oggettivismo realistico classico, antico e medievale, roteante attorno 
all’idea di Dio e configurato su di essa, dalle solide, semplici ed eleganti 
linee della mente greco-italica, che da Dante e S. Tommaso, attraverso 
il filone aristotelico risale a Platone, le cui divine idee archetipe model- 
lano e condizionano tutto il mondo creato. 

Sarebbe stolto e vandalico tuttavia scartare in massa tutta la pro- 
duzione filosofica moderna. E’ compito dei veri sapienti coglierne e vaio- 
rizzarne gli elementi positivi di vero che vi sono disseminati, poichè il 
vero assoluto, come il bene totale, non è appannaggio nè etichetta di 
alcuna creatura o scuoia. 

Attraverso l’incessante, apparentemente monotono e sterile, fiusso e 
riflusso delle correnti filosofiche, come attraverso tanti cicli storici aperti, 
lo spirito umano espande la sua vita e traccia la spirale della sua ascesa, 
verso la pienezza del possesso dei segreti della natura e del dominio delle 
forze inferiori, per farne il trampolino di lancio verso la conquista di 
beatificante contemplazione dell’Essere che è Intelligenza d’Amore. 

Il plurimillenario travaglio interiore di ricerca e di conquista del di- 
vino, dell’essere, del vero, del bene, del giusto, dell’unità, dell’organicità 
dell’universo, vissuto fortunosamente, talvolta drammaticamente, dalla 
anima umana nei suoi più validi rappresentanti, rivive i sui appassionanti 
momenti nella trilogia del Prof. Sonelli, che ci dona una Storia della 
filosofia nella quale la verità non resta pura astrazione, ma si sente pal- 
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pitare umanamente nel cuore del pensatore e traboccare nell’animo del 
lettore. 

E’ merito dell’illustre A. infatti l’aver ripensato e rivissuto in se 
stesso, prima di offrirli allo studio ed alla meditazione del pubblico, i 
problemi del pensiero filosofico, concentrando la sua attenzione sui que- 
siti fondamentali, colti nel loro sviluppo storico e logico e costituenti il 
nerbo di tutta la speculazione: il problema ontologico, quello teologico, 
quello criteriologico, quello etico, quelo giuridico, quello politico, quello 
psicologico. 

Ed è attestato del valore educativo, oltre che culturale, dell’opera, 
il suo carattere costruttivo, avendo saputo cogliere e valorizzare, di cia- 
scun filosofo, accostato, seguito e presentato nella sua ansia umana, nella 
sua genuina espressione, nel pieno rispetto della sua personalità, della 
sua integrità e della sua coerenza, l'apporto positivo all’elevazione del 
tempio della verità, mediante il contributo offerto alla soluzione inte- 
grale dei suddetti problemi. 

Sono pregi ancora del trittico del Sonelli la fedele ricostruzione della 
struttura interiore dei singoli sistemi, geneticamente ed organicamente 
ripresentati, la loro proiezione nel clima storico e culturale del tempo, 
il nesso ideologico tra la problematica delle diverse epoche, una preci- 
sione scrupolosa nell’uso dei termini tecnici, fusa in una eterea chiarezza 
di concetti, infine un’affettuosa aderenza alla mentalità, alle esigenze ed 
alle difficoltà degli studenti, ai quali è dedicato il lavoro, tutto pervaso 
d’amore per i giovani destinatari. 

Essi sono infatti i protagonisti invisibili coi quali lA. svolge il suo 
colloquio, fedele seguace anche sotto questo aspetto del Maestro Tom- 
maso d’Aquino, il quale affermava con tutta semplicità d’aver scritto ad 
uso degli studenti (« tirones ») quella « Summa Theologiae », sulla quale 
studiano ancora i più alti intelletti delle scuole teologiche. «I giovani 
studenti che amano la cultura e che studiano la Filosofia non solo per 
la scuola, ma per la vita, sviluppando ciò che nell'uomo vi è di più sacro: 
la mente e il cuore, potranno attingere in questa nuova opera di Sonelli 
acqua di vita per la loro avida intelligenza e per il loro cuore assetato. 

Siamo convinti che l’opera del Sonelli risponde provvidenzialmente 
ad una necessità viva e sentita delia scuola e della famiglia, negli alunni, 
nei genitori e nei professori, per preservare il tenero animo giovanile 
dalle funeste esperienze d’un gelido scetticismo e d’un precoce pessimismo. 

L’esperienza didattica infatti insegna che tra i maggiori motivi di 
responsabilità della riforma scolastica gentiliana, ancora in vigore, sono 
da ascriversi i gravissimi e frequenti infortuni intellettuali e morali cau- 
sati ai nostri studenti liceali, perchè vengono gettati allo sbaraglio dello 
studio della storia della filosofia disarmati, sprovveduti d’un sistema di 
idee-chiavi che li premunisca di validi principi d’orientamento, di giu- 
dizio, di selezione e di costruzione. E’ umanamente quasi inevitabile che 
la loro anima, al frigido contatto d’una tale casa di vetro, si rattrappisca, 
si isterilisca ed appassisca, come un fiore al gelo invernale. 

Non solo quindi i giovani, ma anche i genitori e gl’insegnanti saranno 
grati all'Autore della sua fatica, per aver offerto loro un filo conduttore 
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potente e luminoso per procedere attraverso la selva della storia della 
filosofia senza smarrirsi nello scetticismo: un criterio sicuro di verità, alla 
luce della sintesi aristotelico-tomistica, per valutare i risultati dei diversi 
sistemi filosofici elaborati nel corso dei secoli dalla mente umana e per 
orientarsi con sicurezza nell’ascensione verso le vette del sapere. 

In realtà, un’opera nella quale i diversi problemi e sistemi sono così 
unitariamente ed organicamente analizzati e sintetizzati in una visione 
completa ed ordinata, tomisticamente concepita ed attuata, costituisce una 
guida preziosa ed una fiaccola anche per studiosi più esperti, ai quali 
apre, con tersa parola e felici colpi d’ala, spunti originali ed orizzonti 
nuovi nel cielo della contemplazione. 


Pietro De Luca O. P. 


Bianca MagnINO, Storia del positivismo. Società Editrice Siciliana, Roma 
1955, pp. 248. 


Il presente volume sviluppa e conclude — esaminando il positivismo 
— quanto l'A. aveva già trattato nella sua « Storia dell’Illuminismo » e 
nella « Storia del Romanticismo »; abbiamo così una pregevole ed acuta 
storia della Filosofia moderna trattata per correnti. In questi lavori la 
analisi dei testi, la considerazione delle diversi correnti, nei loro aspetti 
ed interessi vari e molteplici, s'unisce ad una serena e producente critica 
dei vari sistemi, che pone in adeguato rilievo quanto di nuovo e di origi- 
nale, di perennemente valico, di razionalmente accettabile vi sia nella 
filosofia moderna, e quanto invece risulti frutto di mentalità che trova la 
sua origine in pregiudizi ed incomprensioni che con la filosofia autentica 
non hanno nulla a che dividere. Qua e là si desidererebbe un sostare più 
ampio su qualche autore o corrente, ma forse ciò guasterebbe l’armonia 
e l’equilibrio del laovro. 

Nel libro oggetto del nostro. esame, il positivismo viene così delineato: 
« Il naturalismo, che nella seconda metà del sec. XIX invade tutti i campi 
del sapere, che si insinua nella morale e nel diritto, nella politica e nella 
educazione, nella letteratura e nell’arte, negi studi religiosi e storici, ha 
preso, nel dominio filosofico, il nome di positivismo. 

Il positivismo è un movimento che non si richiama ai processi di 
nuda astrazione, che non pretende di scendere nel cuore dei problemi, 
che proscrive la metafisica, che diffida delle investigazioni nel dominio 
spirituale, che tende al pratico, che esige risultati tangibili e immediati, 
che si preoccupa più della società che della persona umana e che vuole, 
infine, imporre in ogni ramo dello scibile un autentico tono scientifico » 
(p. 5). 

Circa la genesi del positivismo, che viene delimitata nel vasto moto 
di reazione all’apriorismo dello Hegel, un capovolgimento delle posizioni 
dei discepoli di sinistra del filosofo di Stoccarda, un ritorno all’empirismo 
al naturalismo antropologico; i positivisti sostengono che tutto viene dalla 
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esperienza perchè tutto è soltanto esperienza. « Ciò che è posto fuori della 
realtà così concepita, fuori della realtà vicina, contingente, pratica, fon- 
data sulla scienza sperimentale e sulla logica matematica è per il positi- 
vismo un assurdo; qualcosa di superato, di falso, d’irreale » (p. 6). Que- 
sti motivi piuttosto complessi — uniti al dogmatismo della scienza — si 
atteggiano variamente nei diversi pensatori e nei vari Paesi, specie in 
Francia, Inghilterra, Germania ed Italia; l'A. esamina le diverse correnti, 
nella continuità e nella tradizione dei Paesi su riferiti, nonchè nella pe- 
culiarità dei singoli pensatori, in modo particolare dei più rappresentativi. 

Il sistema di Augusto Comte in Francia, e la teoria evoluzionistica di 
Spencer e Darwin in Inghilterra, sono ben distinti, pur poggiando sul 
medesimo metodo; il positivismo tedesco viene lumeggiato, tenendo pre- 
sente il genio di quella Nazione e gli addentellati colla dialettica hegeliana 
e la dissoluzione dello hegelismo che va a sfociare nel materialismo filo- 
sofico e dialettico di Feuerbach e di Marx. 

Per quanto riguarda il positivismo italiano, abbiamo letto con parti- 
colare interesse il capitolo decimo dedicato alla dottrina di Ardigò, visto 
nelle sue poche luci, e nelle sue molte e dense ombre. A tal proposito 
scrive, fra l’altro, l’A.: «I principi evoluzionistici e meccanicistici su cui si 
impernia tutta la concezione filosofica dell’Ardigò conferiscono un carat- 
tere quanto mai avvilente anche alla sua concezione religiosa, conducono 
cioè il filosofo alla negazione recisa di qualsiasi specie di trascendenza 
e alla contestazione di ogni forma di attività psichica che esuli dal puro 
processo biologico e fisiologico per affermarsi come superiore vita dello 
spirito. Ora è chiaro che, entro i limiti di questa concezione, la religiosità 
si riduce essa pure a un fenomeno legato all’istinto della conservazione 
e dell'evoluzione, un fenomeno suggerito da quella superstizione che, nei 
tempi antichissimi, ha tenuto il posto della scienza » (p. 201). 

Più oltre, concludendo l’esame del pensiero filosofico di Roberto Ar- 
digò, specie sull'uomo e le sue supreme esigenze, la Magnino afferma: 
« Egli parla di libertà e di autonomia, pur ammettendo che l’uomo è una 
causalità naturale come ogni altro fenomeno cosmico, e che tutti i suoi 
sentimenti e tutti i suoi impulsi si svolgono successivamente nell’ambito 
della natura; perciò non può opporre, allo spiritualismo che continua- 
mente rinnega, e alla religione che implicitamente schernisce, se non la 
forma più subdola del materialismo ». Quella dell’Ardigò fu perciò defi- 
nita una « non filosofia ». «In questa non filosofia culmina l’intenso sforzo 
del positivismo italiano per liberarsi dell’eredità di un pensiero ancorato 
al trascendente e al concetto di valore ». Ed infine: « In questa sua nega- 
zione della filosofia, l’Ardigò ci dava un sistema che denuncia, nella sua 
mancanza di coerenza intrinseca, non soltanto l’estrema povertà di posi- 
zioni speculative, ma anche la sua incapacità di rispondere alle vere esi- 
genze umane » (pp. 203-204). 

Nel capitolo finale, « La crisì del positivismo », sono messi in rilievo 
i motivi di dissoluzione interna del positivismo ed i vantaggi apportati 
alla speculazione filosofica: il ritorno al concreto metodo scientifico e la 
esaltazione del fatto sino al disconoscimento dei diritti eterni dello spirito. 

E’ stato detto, e giustamente, che la presente opera si pone su un 
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piano di continuità con le altre della stessa A. — ivi compresa la sua 
« Sociologia » — per la fondazione di un autentico spiritualismo cristiano. 
Diciamo di più: l’A. dimostra particolare attitudine al genere d’indagine 
cui si è dedicata, che potremmo sintetizzare affermando che si tratta so- 
pratutto di quel complesso di problemi e di esigenze spirituali che tro- 
vano una indicazione, quanto mai ricca di significato, nell’espressione 
«agostianesimo perenne », cui attinse — rivivendolo in modo del tutto 
personale ed originalissimo — lo stesso Dottore Angelico. 


Luigi Bellofiore 


Il Libro dì Geremia - Introduzione e Commento di P. G. Vittonatto 
O. P. - Edizioni L.I.C.E. - R. Berruti e C. - Torino - in-8, pag. 10, 
con 8 illustrazioni documentarie - L. 2.500. 


Il commento della S. Bibbia iniziato nel 1911 dal P. M. Sales con 
intento divulgativo e pastorale, ad uso soprattutto del Clero e dei Semi- 
nari, e che per questo motivo aveva incontrato tanta favorevole acco- 
glienza, era stato purtroppo interrotto per la morte dell’autore avvenuta 
nel 1937, mentre restava ancora un buon terzo della Sacra Bibbia da 
commentare. 

Un confratello della stessa Provincia Domenicana del P. Sales, il P. 
G. GiroTTI, valente biblista che aveva compiuto i suoi studi nella scuola 
Biblica di Gerusalemme sotto la guida del grande P. Lagrange, si assunse 
l'onorevole ma anche gravoso incarico di continuare l’opera del P. Sales. 

Nel 1938 e nel 1941 uscirono i due poderosi volumi dei Sapienzali e 
di Isaia, che all’esposizione chiara del P. Sales univano precisione e pro- 
fondità di critica e di esegesi. 

Anche questa volta, tuttavia, le speranze di una rapida conclusione 
del Commento della Bibbia andarono perdute, poichè la guerra stroncò 
la vita del giovane e pur già stimato autore. Deportato in Germania, per 
la sua opera di carità a favore degli Ebrei, il P. Girotti morì in campo 
di concentramento nel 1945. 

La Provincia Domenicana di Piemonte e Liguria preoccupata della 
interruzione dell’opera, allo scopo di offrire al Clero e agli studiosi la 
possibilità di avere tutta la Bibbia commentata con gli stessi criteri, ha 
affidato ad altri suoi membri, formati essi pure alla Scuola evangelica 
di Gerusalemme, l’incarico di un nuovo aggiornato commento. 

Questo nuovo commento, del quale si sta iniziando la pubblicazione, 
avrà quelle moderne doti di metodo e di critica che lo porranno al livello 
dei notevoli progressi degli attuali studi, pur mantenendo la forma di 
esposizione pastorale divulgativa del precedente. 

Sue caratteristiche saranno: 

1) la traduzione italiana fatta dai testi originali; 

2) l’uso accurato, ma non pesante, dei risultati della critica; 

3) l’approfondita ricerca del senso letterale del pensiero del libro 
sacro, del suo posto nella storia della Rivelazione. 
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Il commento adunque si presenta e vuole essere un’opera nuova; e 
porterà il titolo: La Sacra Bibbia tradotta dai testi originali e commentata 
da Professori dello Studio Generale dei Domenicani di Torino. 


Ed ora una parola su «Il libro dì Geremia ». 

Basando il suo lavoro su un’erudizione vasta, uno studio approfon- 
dito e un vaglio oculato e prudente delle principali posizioni critiche, P. 
Vittonatto fornisce al lettore un’informazione esauriente su tutti i pro- 
blemi storici e dottrinali che si connettono con la persona e l’opera di 
Geremia, riuscendo nello stesso tempo con mano felice ad abbinare alla 
severa, esigente completezza del contenuto una tale chiarezza e semplicità 
di forma da renderne accessibile a ognuno la lettura, incatenando e te- 
nendo desta l’attenzione fino all’ultima delle quasi seicento pagine della 
sua composizione. 

Una larga Introduzione di un’ottantina di pagine imposta, analizza 
e risolve con criteri più moderni tutti i problemi che la lettura del libro 
ha suscitato. Dopo una minuziosa rievocazione del periodo storico studiato, 
è offerta al lettore un’approfondita e dettagliata ricostruzione biografica 
della persona di Geremia: l’animo sensibile, dolente, umanissimo del pro- 
feta, la sua opera ardente e accorata, le sue vicende drammatiche e glo- 
riose vi si trovano tratteggiate con viva evidenza. La seconda parte della 
Introduzione affronta i problemi critici del libro (soprattutto il rapporto 
tra il doppio testo ebraico e greco), ne studia la canonicità e l’autenticità. 
Il moderno lettore gusterà particolarmente il capitolo consacrato alla 
« teologia di Geremia », in cui gli squarci religiosi più belli si ritrovano 
raccolti logicamente secondo i vari capi di dottrina, risultandone un pic- 
colo ma preciso trattato dogmatico. 

E finalmente l’esegesi. Ci si stupirà dell'imponente mole delle note 
che corredano il commento. L’Autore non si è voluto lasciar sfuggire 
nulla: le più importanti interpretazioni di studiosi antichi e moderni (i 
cui nomi e lavori spesso risaltano in frequenti citazioni), tutti gli appro- 
fondimenti possibili vengono elencati e lucidamente ordinati. Il lettore 
più esigente troverà pure inserito nel testo delle note un apparato critico 
completo ed aggiornato. Ma non si ha mai l’impressione di annegare nella 
erudizione: l’esposività scorrevole e piana, il rilievo costante dato a tutti 
quegli elementi che si prestano alla parenesi e all’edificazione, ne snelli- 
scono e rendono gradevole la lettura. Alle questioni più importanti e 
dibattute (ad es. al passo messianico di 31, 22, o al problema storico della 
battaglia di Carchemish) sono dedicate lunghe note in calce al commento. 

Non ultimo pregio del volume, la serie fotografica accuratamente 
scelta che lo chiude con una trentina di nitide tavole, formando un gustoso 
ed eloquente commento visivo al testo. 

In conclusione, tutti troveranno nell’opera di P. Vittonatto un pre- 
zioso strumento di lavoro, un’opera di cultura e di insegnamento, che 
tiene conto delle più attuali esigenze intellettuali e spirituali. 


Benedetto D’Amore O. P. 
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XIII° CONVEGNO TRA DOCENTI 
UNIVERSITARI A GALLARATE. — 
Il Comitato promotore del « Centro di 
studi filosofici di Gallarate » (Varese) 
ha indetto il XIII° Convegno per i 
giorni 5, 6 e 7 settembre c. a. Argo- 
mento delle discussioni sarà Economia, 
politica e morale, che verrà trattato 
con le consuete modalità di questi con- 
vegni. 


* * * 


LA XXXa SETTIMANA SOCIALE 
sarà tenuta quest'anno a Cagliari dal 
22 al 29 settembre sul tema generale 
Aspetti umani della trasformazione 
agraria. Mons. Agostino Ferrari-To- 
niolo, Segretario del Comitato Perma- 
nente delle Settimane Sociali dei Cat- 
tolici d’Italia, illustrando i temi della 
prossima «Settimana », durante una 
conferenza stampa, ha riunito le varie 
trattazioni in quattro gruppi: il primo 
gruppo di lezioni metterà in rilievo gli 
elementi di fatto che esprimono gli 
squilibri del mondo agricolo in rappor- 
to agli sviluppi generali dell’economia. 
L’esame tenderà ad individuare la po- 
sizione che l’agricoltura dovrebbe as- 
sumere nel quadro dell’economia del 
Paese e nel processo dello sviluppo 
economico-sociale. Il secondo gruppo 
di lezioni presenterà le trasformazioni 
tecnico-economiche dell’agricoltura, la 
fisionomia imprenditoriale nell’azienda 
agricola e le conseguenti evoluzioni 
strutturali della proprietà. Il terzo 
gruppo sottolinerà il modificarsi del 
comportamento umano in connessione 
con le trasformazioni agrarie, dal pun- 
to di vista psicologico, dei modi di vita 
e del riflesso sui gruppi familiari e 
sociali. Le ultime lezioni s’inoltreranno 
più direttamente sul piano dei valori 
religiosi esaminando le modificazioni di 
vita del contadino come condiziona- 
mento ed esigenza della sua vita reli- 
giosa. 


IL III° CONGRESSO NAZIONALE 
DI FILOSOFIA DEL DIRITTO, è stato 
tenuto a Catania cal 1° al 4 giugno 
sotto la presidenza del Prof. Giorgio 
Del Vecchio. Il tema del Congresso è 
stato: La filosofia del diritto e le disci- 
pline affini. 


* * * 


L'ORGANIZZAZIONE DELLA SPE- 
RIMENTAZIONE PEDAGOGICA è 
l'argomento su cui s’intratterrà a Fi- 
renze dal 9 al 14 settembre il II° Con- 
gresso internazionale dell’Insegnamento 
universitario di Scienze pedagogiche, 
promosso dal Segretariato omonimo che 
ha sede presso l’Università di Gand 
(Universiteit Straat, 14) in Belgio. A 
Firenze il Comitato organizzativo è 
presieduto dal Prof. Giovanni Calò. Il 
tema generale sarà presentato da al- 
cuni relatori, mentre la discussione e 
le prese di contatto personali occupe- 
ranno la maggior parte di tempo. 


* * * 


IL XIII° CONGRESSO INTERNA- 
ZIONALE DI PSICOLOGIA APPLI- 
CATA. Il Prof. Luigi Meschieri (Isti- 
tuto Nazionale di Psicologia del C.N.R., 
Piazza delle Scienze, 7 - Roma), è il 
segretario del comitato italiano incari- 
cato di organizzare il XIII° Congresso 
internazionale di psicologia applicata 
prombosso dall’A.I.P.A., che si terrà a 
Roma nel 1958. 

I lavori saranno divisi in quattro se- 
zioni: 1)Psicologia del lavoro; 2) Psi- 
cologia scolasticaà 3) Psicologia medi- 
ca; 4) Psicologia giudiziaria. 


* * * 


LA SETTIMANA D’AGGIORNA- 
MENTO PASTORALE. La prossima 
«Settimana di aggiornamento pastora- 
le » si terrà a Firenze nel Convento di 
S. Maria Novella nel mese di settembre, 
precisamente dal 16 al 20, sotto la pre- 
sîìdenza dell’Arcivescovo Sua Eminenza 
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il Cardinale Dalla Costa, e avrà per 
tema generale: « La carità nella comu- 
nità cristiana ». Le giornate di studio 
verranno dedicate ai seguenti temi: la 
giornata: prolusione di S. E. il Card. 
Dalla Costa: «Il mondo attuale ha bi- 
sogno di carità »; 22 giornata: « Origine 
divina e sviluppo storico della carità 
cristiana »; 3a giornata: « La carità nel- 
la vita pastorale »; 48 giornata: « Espe- 
rienze e prospettive attuali della ca- 
rità »; 5a giornata: « La carità oggi ». 


* * * 


L'EVOLUZIONE DELLE CLASSI, è 
il tema di un Corso nazionale per il 
Clero che sarà tenuto, dal 1° al 4 luglio 
p. v., al « Centro di Cultura Maria Im- 
macolata », al Passo della Mendola. 

Il Corso, rivolgendo particolare at- 
tenzione al fenomeno delle classi so- 
ciali (classi medie, lotta di classe, azio- 
ne sindacale), si propone di approfon- 
dire la conoscenza dei problemi rela- 
tivi, svolgendo il seguente programma 
di lezioni: 

Prof. Francesco Vito, Le classiì so- 
ciali nel mondo contemporaneo; prof. 
Giuseppe Mira, L’ evoluzione storica 
delle classi; prof. Mario Romani, La 
lotta di classe; prof. Lorenzo Isgrò, Di- 
namica attuale delle classì e loro su- 
peramento; Vincenzo Saba, Le classi e 
il sindacalismo; prof. Gianfranco Bian- 
chi, La cultura e le classi; On. Carlo 
Russo, La politica e le classi; Mons. 
Franco Costa, Le classì secondo l’în- 
segnamento della dottrina sociale e 
sintesi conclusive. 

Il Corso è promosso dall’Istituto Cat- 
tolico di Attività Sociali in collabora- 
zione con l’ Università Cattolica del 
Sacro Cuore di Milano. 


* * * 


«IL RAPPORTO UMANESIMO E 
TECNICA COME PROBLEMA DELLA 
SCUOLA E DELLA SOCIETA’ ITA- 
LIANA » è il tema del convegno na- 
zionale di stu io promosso dall'’UCIIM 
per la prossima estate. 


* *£* 


CONCORSO SOPRA LA FILOSOFIA 
DI A. ROSMINI. — Il « Comitato pro- 
motore per gli studi su Antonio Ro- 
smini » bandisce un concorso a premio 
per un lavoro critico sopra la filosofia 
di A. Rosmini o su un punto fonda- 
mentale di essa. Possono concorrervi 


studiosi italiani e stranieri, che, al 31 
dicembre 1959, non abbiano superato i 
45 anni di età e non siano titolari di 
Cattedra universitaria. I lavori dovran- 
no essere presentati entro il 31 dicem- 
bre 1959 in cinque copie dattiloscritte 
e possono essere redatti, oltre che in 
italiano, anche in francese, inglese, te- 
desco e spagnolo. Al vincitore sarà 
assegnato un premio di L. 500.000, dopo 
che la Commissione esaminatrice dei 
lavori avrà formulato il suo giudizio 
entro il 30 giugno 1960. Per tutte le 
informazioni è a disposizione il segre- 
tario: Prof. Giovanni Pusineri - Stresa 
(Novara). 


* * * 


PONTIFICIA ACCADEMIA TEOLO- 
GICA ROMANA. Con il Breve Apo- 
stolico Magistra veritatis Ecclesia, del 
5 giugno 1956, il S. Padre ha promul- 
gato il nuovo Statuto di quest’Accade- 
mia che fu fondata da Clemente XI 
nel 1718. L'Accademia dipende, giuri- 
dicamente, dalla S. Congregazione dei 
Seminari ed Università, per cui S. E. 
il Card. Pizzardo è pure, ipso iure, 
Protettore dell’Accademia. Come Pre- 
lato Segretario è stato nominato Mons. 
Antonio Piolanti, Decano della Facoltà 
di Teologia a « Propaganda Fide ». Gli 
Accademici sono divisi in due classi: 
onorari ed ordinari e, di questi, venti 
son scelti tra personalità romane, dieci 
per l’Italia ed altri 10 per le altre 
nazioni. Poichè il numero di quaranta 
Accademici è invariabile sono previsti 
anche altri soci « corrispondenti ». 

Il giorno 12 dicembre 1956 fu tenuta 
la prima Assemblea generale, nel corso 
della quale fu discusso un programma 
di lavoro che preve e anche l’indizione 
di un congresso teologico in data da 
stabilire. Su questo Congresso fa già 
alcune proposte il Sac. Luigi Lombardi, 
In vista del Congresso Internazionale 
di Teologia, su « Palestra del Clero » 36 
(1957) 9, pp. 393 s. Tra i desiderata 
proposti vi è una bibliografia « di tutta 
la produzione teologica dall’inizio di 
questo secolo, in analogia a quanto è 
già stato fatto per la Filosofia da un 
benemerito gruppo italiano per l’Ita- 
lia »; suggerisce ancora «di evitare un 
programma eccessivamente nutrito in 
oggetto di lavoro»; la periodicità di 
questi congressi nei quali sia evitato 
«il solipsismo, il narcisismo, cioè il 
congratularsi tra noi della propria fe- 
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de », e ci si interessi anche della teo- 
logia degli orientali, che potrebbero 
essere invitati a parteciparvi. Per i 
protestanti pensa essere «desiderabile 
un’inquadratura, a titolo puramente in- 
formativo ». Infine chiede se «non sa- 
rebbe desiderabile che si contempli la 
riapertura del Concilio Ecumenico Va- 
ticano ». 

La Pontificia Accademia Romana di 
teologia ha cominciato a pubblicare una 
nuova rivista col titolo Divinitas con 
periodicità quadrimestrale. Ogni fasci- 
colo, di circa 200 pagine, riporterà gli 
Atti dell’Accademia, dissertazioni e 
commenti. Direttore sarà Mons. An- 
tonio Piolanti (Piazza S. Giovanni La- 
terano, 4 - Roma); PAmministrazione 
è ‘affidata all’ Editore Belardetti (Via 
della Conciliazione, 4 - Roma). 


* * * 


ROMA - FACOLTA’ TEOLOGICA 
«MARIANUM ». La Congregazione dei 
seminari, con suo decreto, in data 8 di- 
cembre 1955, eresse una Facoltà teo- 
logica col titolo « Marianum », affidata 
all'Ordine dei Servi di Maria. Questa 
Facoltà, riconoscendo l'impulso dato 
dai Padri Serviti di Roma agli studi 
Mariologici, sostituisce il Collegio 
«S. Alessandro Falconieri », eretto nel 
1895, che, a sua volta, era succeduto 
al più antico Collegio « Henricus Gau- 
davensis» che fiorì dal 1666 al 1870, 
rappresentando l’ancor più antico stu- 
dio dell’Ordine. 

Scopo di questa Facoltà Pontificia è 
«mariologica studia uberius impellen- 
da» e, presso di essa, avrà vita un 
Istituto Mariologico con diritto di rila- 
sciare Diplomi, in re mariologica, a 
nome del Sommo Pontefice. I docenti 
non saranno soltanto i professori della 
Facoltà Teologica, ma anche altri dotti 
in questa specifica materia. L’ Istituto 
Mariologico è aperto ai religiosi del- 
l’Ordine dei Servi di Maria ed agli Au- 
ditori e, tra questi, non soltanto ai 
Chierici che frequentano od abbiano 
frequentato il Corso teologico, ma an- 
che ai laici, d’ambo i sessi, ed alle suore. 
Il Corso è biennale, con discipline prin- 
cipali e speciali; per ottenere il di- 
ploma, oltre la frequenza, è necessario 
dare gli esami orali delle discipline 
indicate e, finito il Corso, presentare 
una tesi, di almeno trenta o quaranta 
pagine, su di un argomento mariologico. 

Altre informazioni saranno fornite 


dalla Segreteria della Facoltà teologica 
« Marianum » - Viale XXX Aprile, 6 - 
Roma - Tel. 582.431. 


* * * 


CATTEDRA AGOSTINIANA A RO- 
MA. Attuando un voto del Congresso 
italiano di filosofia agostiniana dell’ot- 
tobre 1954, fu inaugurata il 2 maggio 
c. a., nel Collegio Internazionale di 
S. Monica, in Roma, una Cattedra Ago- 
stiniana, organizzata dal P. Agostino 
Trapè, Reggente degli studi del mede- 
simo Collegio. Il discorso inaugurale 
fu tenuto da S. E. il Card. Pizzardo 
che, all’inizio, specificò che la Cattedra 
Agostiniana si propone di illustrare la 
dottrina filosofica, teologica e spiritua- 
le di S. Agostino, e che questa inizia- 
tiva corrisponde al posto che la dot- 
trina del grande Vescovo d’ Ippona oc- 
cupa nell’insegnamento ecclesiastico. 


* * * 


CENTRO DI STUDI CICERONIANI. 
Il 7 gennaio p. p. è stato fondato un 
Centro di Studì Ciceroniani che ha la 
sua sede presso l’«Istituto di studi 
Romani» (Piazza Cavalieri di Malta, 
2 - Roma). Il Centro, sorto in occasione 
del bimillenario della morte di Cice- 
rone, è stato ideato e promosso dal- 
l’on. dott. Giulio Andreotti, che venne 
pure nominato Presidente dall’Assem- 
blea dei Membri Ordinari, riunitasi il 
6 marzo. Poichè tra gli scopi del Cen- 
tro, oltre quello di preparare un pro- 
gramma nazionale di celebrazioni, vi è 
pure l’altro «di promuovere la pub- 
blicazione di edizioni critiche e divul- 
gative dei testi ciceroniani, avvalen- 
dosi dell’opera di studiosi italiani e 
stranieri », nella stessa Assemblea, del 
6 marzo, fu deliberato che «verrà cu- 
rata un’edizione critica dell’opera om- 
nia ciceroniana e, a latere, un’altra a 
carattere divulgativo ». È pure prevista 
la pubblicazione di monografie ed ope- 
re varie, una bibliografia ed un bollet- 
tino periodico. 


* *s * 


UN CENTRO DI STUDI A NAPOLI 
PER LA MAGNA GRECIA. Presso la 
Università di Napoli è stato costituito 
un «Centro di Studi per la Magna 
Grecia », che si propone di sviluppare 
le ricerche per una sempre maggiore 
conoscenza della storia, dell’archeolo- 
gia e dell’arte nell’età preistorica, clas- 
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sica e medievale di questa antichissima 
regione. Alla presidenza del nuovo 
Centro è stato chiamato il prof. Ame- 
deo Maiuri, uno tra i più illustri stu- 
diosi del patrimonio archeologico ita- 
liano, e specialmente di quello meri- 


dionale. 
* * * 


SPAGNA - QUARTA SETTIMANA 
DI FILOSOFIA. L'Istituto «Luis vives» 
e la Società Spagnola di Filosofia hanno 
promosso la IV Settimana di Filosofia 
in Madrid dal 24 aprile al 1° maggio 
1957. Il tema trattato è «La forma», 
sotto i seguenti aspetti: 1) la forma e 
l'essere; 2) la forma negli esserì ma- 
terialì viventi e non viventi; 3) la 
forma nell’uomo; 4) la forma nella co- 
noscenza; 5) la forma nella vita mo- 
rale e giuridica; 6) la forma nmell’orte. 


* * * 


LA XVIIa SETTIMANA SOCIALE 
SPAGNOLA si è riunita a Pomplona 
dal 10 al 16 giugno e vi sono stati 
discussi svariati temi, come: 1) la co- 
munità internazionale; 2) il Cristiane- 
simo nel mondo attuale; 3) l'economia 
mondiale; 4) VO.E.C.E.; 5) VEuratom; 
6) la C.E.C.A.; 7) l'emigrazione; 8) la 
marcia comune dell'Europa. La sessione 
di chiusura è stata presieduta dai Mon- 
signori Albino Gonzalez y Menendez 
Reigada O. P., Vescovo di Cordova ed 
Enrico Delgado y Gomez, Arcivescovo 
di Pamplona. 


* * * 


SPAGNA - MOVIMENTO SCIENTI- 
FICO. La rivista « Estudios francisca- 
nos» (vol. 58, n. 298, Enero-Abril 1957) 
dà notizia di varie settimane e con- 
vegni tenuti in Spagna nel 1956. 

Dal 9 al 14 aprile fu organizzata dal 
«Centro de Estu ios de espiritualidad » 
la «IV SEMANA DE ESPIRITUALI- 
DAD » nella Pontificia Università Ec- 
clesiastica di sul tema gene- 
rale: Linee per una spiritualità per 
l’uomo di oggi nel pensiero di Pio XII. 
I temi trattati furono: 1) Correnti e 
pericoli nella spiritualità contempora- 
nea; 2) la santità del sacerdote; 3) il 
mistero della totalità di Cristo; 4) la 
spiritualità della vita verginale; 5) Ma- 
ria nella nostra vita spirituale; 6) spi- 
ritualità secolare; 7) la liturgia fonte 
di vita spirituale; 8) la famiglia e le 
sue prospettive soprannaturali; 9) gli 
esercizì dì S. Ignazio nella santifica- 


zione del cristiano; 10) vita interiore 
e apostolato; 11) spiritualità e valori 
umani; 12) spiritualità professionale. 


Dal 17 al 21 settembre fu tenuta la 
XVI SETTIMANA SPAGNOLA DI 
TEOLOGIA organizzata dall’ Istituto 
«Francisco Suarez» insieme al « Con- 
sejo Superior de Investigaciones Cien- 
tificas». I relatori ed i temi svolti fu- 
rono i seguenti: P. Antonio Javierre, 
salesiano, di Torino, Questioni oggi di- 
battute tra cattolici e protestanti at- 
torno alla successione apostolica; P. 
Bernardino Marina O. P., dell’Univer- 
sità di Salamanca, L’apostolicità come 
proprietà e nota della Chiesa; P. Gio- 
vacchino Salaverri, S. J., Il concetto 
della successione apostolica nel pen- 
siero e nelle teorie del protestantesimo; 
P. Emilio Suaras, O. P., dello studio 
di Valenza, I sacramenti mecessari e 
le cause che impediscono od annullano 
la loro amministrazione; D. Ferdinando 
Jimenez, Fondamenti teologici della 
distinzione, negli apostoli, dei poteri 
ordinarì e straordinari, e perchè i ve- 
scovì succedono ad un potere e non 
all’altro; D. Giuseppe Saiz, Il trapianto 
degli organi umani, dinanzi alla mora- 
le; P. Giovacchino Alonso C.M.F., Due 
noterì ed una gerarchia; P. Daniele 
Iturroz, S. J., Se sia possibile una vera 
successione apostolica indipendente dal 
successore dì S. Pietro; P. Manuel Gar- 
cia Miralles, O. P., La successione apo- 
stolica deì Cardinali secondo il Cardi- 
nale Giovanni Torquemada; P. Giovan- 
ni Monsegu, passionista, Se î Vescovi 
siano successoriìi degli Apostoli diret- 
tamente ed immediatamente od in 
quanto personalmente riunità od in- 
vestiti del loro ufficio; P. Michele O1- 
tra, Se i poteri a cuì succedono i Ve- 
scovi, a motivo dell’ordine, siano i me- 
desimi di quelli degli Apostoli senza 
alcun limite. 


A Valenza, dal 18 al 25 settembre, 
la QUINTA SETTIMANA DI DIRITTO 
CANONICO trattò il tema: Il procedì- 
mento punitivo nel Diritto Ecclesiasti- 
co. Tra i temi svolti dai relatori no- 
tiamo i seguenti: 1) Finalità e fonda- 
mento del procedimento punitivo; 2) 
Processo giudiziale; 3) Intervento del- 
l'’Ordinario; 4) Inquisizione; 5) Inizio 
del giudizio criminale; 6) Periodo pro- 
batorio; 7) Pubblicazione del processo, 
conclusione della causa e sentenza; 8) 
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Sentenza non impugnata; 9) Peculia- 
rità del processo per ingiurie; 10) La 
«monitio » nel processo penale; 11) 
Procedimento nella imposizione, appli- 
cazione o dichiarazioni governative del- 
le pene ecclesiastiche; 12) Procedimen- 
to contro i chierici non residenti, con- 
cubitari ed i parroci megligenti; 13) 
Procedimento nell’ applicazione della 
sospenzione «ex informata conscien- 
tia ». 


Cinque lezioni, con altre numerose 
comunicazioni, costituirono la XVII 
SETTIMANA BIBBLICA SPAGNUO- 
LA, riunitasi a Madrid dal 24 al 28 set- 
tembre, avente per tema generale: I 
generi letterarì nei Vangeli. 

Dal 23 settembre al 3 ottobre fu te- 
nuto il CONGRESSO NAZIONALE DI 
PERFEZIONE ED APOSTOLATO sotto 
la presidenza dell’Em.mo Cardinal Va- 
leri, con lo scopo di trattare della rin- 
novazione ed adattamento della vita di 
perfezione in Spagna. Un buono sche- 
ma dei lavori presentati a questo con- 
gresso si trova nella rivista «La ciu- 
dad de Dios» 73 (1957) 1, pp. 123-131. 

Successivamente, cioè dall’ 8 al 12 ot- 
tobre, nella Pontificia Università di Sa- 
lamanca, si celebrò il II CONGRESSO 
DI SPIRITUALITA’ sul tema di studio: 
Storia della spiritualità spagnuola: cor- 
renti spirituali nel secolo XVI. Vi 
vennero esaminati i maggiori movimen- 
ti religiosi che, ben presto, fluirono 
fuori di Spagna e, al contrario, gli in- 
flussi ricevuti dall’estero, come, ad e- 
sempio, i rapporti tra gli spirituali spa- 
gnoli e gli scrittori del Nord Europa, 
gl’italiani, i francesi ed i portoghesi. 


Pure la Società mariologica spagnola 
convocò nel santuario di Nostra Si- 
gnora d’Arànzuzu (Guipùzcoa) la XVI 
ASSEMBLEA DI STUDI MARIANI che 
fu presieduta dal P. Carlo Balic O.F.M. 
Oggetto di studio erano le relazioni tra 
Maria e la Chiesa e le singole rela- 
zioni furono intonate a seria ricerca 
positiva. Due relatori, P. Crisostomo da 
Pamplona O.F.M. Cap. e il P. Domenico 
Fernandez C.M.F. presentarono la bi- 
bliografia francese, italiana e tedesca. 
Don Laurentino Herràu aprì la serie 
degli studi con un lavoro sopra la 
«natura del tipo e del simbolo e la 
loro equivalenza concettuale ». Gli altri 
temi trattarono dell’inizio e della so- 
luzione del problema delle relazioni tra 
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Maria e la Chiesa; dei testi scritturi- 
stici chiamati a fondamento di questa 
teoria; delle testimonianze patristiche 
sia dei padri occidentali che orientali. 

Due comunicazioni esaminarono il 
tema sui teologi spagnoli del Concilio 
di Basilea e nella Mariologia di Carlo 
del Moral con particolare riferimento 
a Maria come «capo» secondario del 
Corpo Mistico. Accanto a questi lavori 
di teologia positiva, vi furono temi che 
affrontarono più direttamente la qui- 
stione. Così fu discusso sopra l’esten- 
zione, la natura e la diversità tra la 
maternità di Maria e quella della Chie- 
sa; sopra i momenti in cui si rivela la 
maternità di Maria sulla Chiesa; sopra 
il potere della Chiesa ed il potere di 
Maria. I lavori saranno pubblicati nel 
XVIII volume della collezione « Estu- 
dios Marianos ». Il P. Balic, Presidente 
dell’Accademia Mariana Internaziona- 
le, fece conoscere come si svolgeranno 
i lavori del Congresso internazionale 
Mariologico, che sarà tenuto a Lourdes, 
sullo stesso tema di questa settimana 
spagnola. 


 % % 


RESPONSABILITA’. L’ Institut In- 
ternational de Philosophie, promosse 
una riunione dei suoi membri a Pari- 
gi, dal 13 al 15 settembre 1956. Le co- 
municazioni presentate, ordinate ad a- 
nalizzare gli aspetti fondamentali della 
responsabilità, sono state pubblicate nel 
n. 39 della «Revue International de 
Philosophie », XI (1957) fasc. 1. 

Il Prof. Richard Mc Keon trattò dello 
sviluppo e del significato del concetto 
di responsabilità; il Prof. Nicola Ab- 
bagnano espose i presupposti del giu- 
dizio di responsabilità in etica e nei 
diritto; il Prof. A. C. Ewing, esami- 
nando la responsabilità verso se stessì 
e gli altri la fece dipendere dalla pos- 
sibilità di fare delle scelte; il Prof. 
Vladimiro Jankélévitch, svolgendo il 
tema «la responsabilità in foro inter- 
no » afferma che la libertà è la condi- 
zione metafisico-psicologica e, nel me- 
desimo tempo, il contenuto indetermi- 
nato della responsabilità radicale, la 
quale, per un uomo libero, consiste- 
rebbe nell’essere il servo della propria 
assoluta libertà. Il Prof. N. A. Nikam 
dell’Università indiana di Misore, ri- 
ferendo sul pensiero indiano riguardo 
alle basi filosofiche della responsabilità 
umana, ha avuto occasione di richia- 
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marsi al concetto della «non violenza » 
che è pure un modo di resistere all’in- 
vadenza distruttiva, per affermare una 
propria e responsabile concezione. Con- 
clude affermando la necessità della fe- 
de nella bontà dell’uomo; fede che, co- 
me atto di convincimento, è radice del 
sacrificio e della responsabilità. Sopra 
tre aspetti della responsabilità indivi- 
duale e sociale, vi s’intrattiene il Prof. 
Ake Petzall per concludere che tanto 
la funzione che la relazione della re- 
sponsabilità presentano elementi di una 
comunanza di responsabilità; comunan- 
za tra individui ed istituzioni, ogni 
giorno rinnovantesi e che «rimane vi- 
vente a condizione di reciprocità, per 
cui gl’individui rispondano delle istitu- 
zioni, e le istituzioni rispondano degli 
individui ». 

Dopo l’articolo del Prof. Fred. L. Po- 
lak che richiama l’attenzione della re- 
sponsabilità verso il futuro, quasi per 
dedurre da essa la responsabilità per 
il presente, il Prof. Eric Weil, mo- 
vendosi su un piano più concreto, con- 
clude questa raccolta di scritti, rile- 
vando i problemi inclusi nella «re- 
sponsabilità politica ». 

Come si vede, le giornate di questi 
«Entratiens» furono un sondaggio del 
concetto di responsabilità, fatto da vari 
punti di vista, la cui nota comune, spe- 
cie in questi scritti, fu l’affermazione 
che la responsabilità è legata alla li- 
bertà ed al valore, perciò impensabile 
in correnti deterministiche. Però rina- 
sce il problema della fondazione della 
stessa libertà, che, in definitiva, riman- 
da ad una più profonda vocazione u- 
mana non concludibile in una destina- 
zione esclusivamente temporale. Cioè il 
concetto di responsabilità non può es- 
sere esplorato in tutte le direzioni senza 
una previa fondazione metafisica, sia 
pure per rimando. 


* «* 


IL IX° CONGRESSO DELLE SO- 
CIETA’ FILOSOFICHE FRANCESI a- 
vrà per tema L’uomo e le sue opere 
che sarà suddiviso nelle seguenti se- 
zioni: l’attività creatrice; l’opera scien- 
tifica e tecnica; l’opera estetica; l’opera 
sociale. Questo congresso si riunirà ad 
Aix-en-Provence (Bouches-du-Réone) 
dal 3 al 6 settembre. 

Il testo delle comunicazioni, con altri 
contributi, fatte all’ VIII°© Congresso è 
stato pubblicato tra le edizioni Privat 
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(Tolosa) sotto il titolo La présence 
d’autrui e fa parte della collezione 
Nouvelle Recherce. 


* * * 


LA 44 SESSIONE DELLE SETTI- 
MANE SOCIALI DI FRANCIA. «La 
famiglia nel 1957 » sarà il tema che ver- 
rà trattato a Bordeaux, dal 15 al 30 
luglio, nella 44a sessione delle Setti- 
mane Sociali di Francia. La settimana 
sociale avrà il compito di esporre i 
nuovi problemi familiari che il pro- 
cesso storico presenta, giudicare le lo- 
ro conseguenze nel campo pratico, e 
prendere le opportune disposizioni per 
orientare in senso pratico la grande 
massa dei cattolici. 

Tra gli altri, saranno oratori ufficiali 
il Sig. Carlo Flory, presidente delle 
Settimane Sociali francesi, il Sig. Gior- 
gio Hourdin, Alain Barrere, Jean Pier- 
re Dobois Dumée, il P. Carré. 


* *£ x 


IL XXI CORSO ESTIVO DI PEDA- 
GOGIA verrà svolto dal 15 al 30 luglio 
a Friburgo in Svizzera, e organizzato 
dall’ Istituto di Pedagogia, Pedagogia 
emendativa e di Psicologia applicata. 
Il tema del corso sarà Il metodo e la 
concezione del mondo e della vita nel- 
l'educazione, nell’educazione terapeuti- 
ca e nell’insegnamento. Il corso com- 
prenderà lezioni e discussioni in fran- 
cese, tedesco ed italiano. Si possono 
chiedere informazioni all’ Istituto di 
Pedagogia, Rue Saint-Michel, 8 - Fri- 
burgo. 


* * * 


ENCICLOPEDIA FILOSOFICA. Nel 
dare, per ora, un semplice annunzio di 
questa importante pubblicazione, per- 
chè ci riserviamo di esaminarla in se- 
guito, come merita, non possiamo non 
esprimere la nostra soddisfazione che 
va dalla puntualità della messa in com- 
mercio, alle sue caratteristiche tipo- 
grafiche, al modo con cui è stata con- 
cepita, diretta e redatta. 

L’ Enciclopedia Filosofica, curata dal 
«Centro di studi filosofici di Gallara- 
te », edita dall’ « Istituto per la Collabo- 
razione Culturale », sotto gli auspici del 
Ministero della Pubblica Istruzione e 
le fondazioni « Giorgio Cini» ed « En- 
rico Lossa » consterà di quattro volumi 
in formato 20x28, di circa 1000 pagine 
per ciascun volume e 60 tavole fuori 
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testo. I volumi saranno rilegati in tutta 
tela con fregi in oro. 

La pubblicazione del primo volume 
era stata promessa entro il mese di 
aprile, ed ecco che la Tipografia fio- 
rentina « L’Impronta » finiva di stam- 
parlo il 28 febbraio, mentre le Officine 
Grafiche dei fratelli Stianti, di Sanca- 
sciano Val di Pesa, curavano la rile- 
gatura. La parte editoriale è affidata 
alla Casa editrice Sanzoni. La stampa, 
caratteri ed impaginazione, è simile alle 
altre enciclopedie apparse di recente 
in Italia, e, in particolare, all’Enciclo- 
pedia Cattolica. In ogni articolo è stata 
usata sobriamente varietà di caratteri 
per distinguere le varie parti ed ogni 
pagina e colonna risulta spazieggiata ed 
ariosa in modo che l’occhio ci si ripo- 
sa, coglie immediatamente la divisione 
di ogni articolo e, per quelli più lun- 
ghi, non è infastidito da colonne fitte 
e compatte di composizione tipografica. 

Anche le illustrazioni sono state scel- 
te con buon gusto. Oltre la riprodu- 
zione di ritratti di filosofi, vediamo 
magnifici legni, fac-simili d’incunaboli 
o splendide miniature di codici, in pre- 
valenza, umanistici. 

L’idea di questa Enciclopedia nacque 
nel corso degli annuali Convegni filo- 
sofici di Gallarate ed il lavoro è stato 
svolto da un Comitato direttivo, com- 
posto dai Professori Battaglia, Giacon, 
Guzzo, Padovani, Sciacca ed il com- 
pianto Stefanini. I medesimi, insieme ai 
Professori Calò, Gentile, Pareyson, for- 
marono la Direzione di Sezione, per 
le discipline di propria competenza. 
Non più di 25 nomi, sotto la direzione 
del P. Giacon e del Prof. Moschetti, 
come Primo Redattore, formarono la 
Redazione. La lista dei collaboratori 
italiani e stranieri, al primo volume 
occupa le pag. XXIII-XXVII e, a que- 
sto proposito, non si vede che male ci 
sarebbe stato se, per gli ecclesiastici, 
fosse stato indicato l’ordine religioso di 
appartenenza oppure la qualifica di sa- 
cerdote per gli appartenenti al clero 
secolare. 

Dopo una pagina di presentazione 
(p. XI), in cui si fa chiaro che alla 
parola Enciclopedia s’intende dare si- 
gnificato di riferimento ad autori ed 
argomenti filosofici ed anche ad autori 
ed argomenti non specificamente filo- 
sofici ma con la filosofia connessi, spe- 
cialmente dato che oggi essa ha allar- 
gato i suoi confini a tal punto da in- 


vadere ogni campo dell’attività umana, 
seguono cinque pagine (XIITI-XVII) in 
cui vengono esposti scopi, limiti e me- 
todi sia d’ideazione che di redazione. 

In generale s’insiste nel distinguere 
quest’ Enciclopedia dal metodo proprio 
dei dizionari, sebbene conservi, di que- 
sti, l'esposizione alfabetica, contenendo 
più di 12.000 voci di cui circa 5000 si 
riferiscono a termini, locuzioni, indi- 
dizzi di pensiero, ecc., e 7090 sono de- 
dicate a voci di carattere storico (au- 
tori, scuole, ecc.). Naturalmente si è 
dovuto ricorrere, come già fece il vec- 
chio eppure ancora vivo Dictionnaire 
des Sciences Philosophiques del Franck 
(Paris, Hachette) la cui prima edizione 
è del 1843, a voci « chiave » od articoli 
generali, che, come monografie, ricapi- 
tolino ciò che verrà trattato analitica- 
mente sotto i vari esponenti. Dalla let- 
tura dei singoli articoli notiamo che, 
oltre all’aggiornamento bibliografico ed 
all’accuratezza della stessa bibliografia, 
vi è un prezioso lavoro di accosta- 
mento delle varie correnti di pensiero. 
Sebbene 1’ Enciclopedia non possa non 
rispecchiare l’ambiente della corrente 
spiritualistica cristiana in cui è stata 
concepita e fatta, pure raccoglie ed e- 
spone anche i motivi delle altre filo- 
sofie, con rispetto ed oggettività. Qual- 
che volta, in fondo a voci proprie di 
correnti filosofiche completamente e- 
stranee, si notano brevi frasi critiche, 
mai però polemiche, ma piuttosto di 
avviamento a nuove riflessioni. . 

E forse è anche questo metodo di 
mettere il lettore ad immediato con- 
tatto con la problematica filosofica, ri- 
chiamata dal confluire delle diverse po- 
sizioni filosofiche, che rende quest’En- 
ciclopedia anche strumento di solleci- 
tazioni interiori, oltre che di ricerche 
e di orientamenti. 

Comunque resta il fatto che abbiamo 
uno strumento di lavoro unico in Italia 
ed all’ Estero e ci auguriamo che ghi 
altri tre rimanenti volumi escano con 
la puntualità promessa — ogni tre me- 
si — in modo che «non oltre il marzo 
1958 » venga tutta ultimata. 

Tutti e quattro i volumi costeranno 
L. 60.000; però è prevista una vendita 
a rate che potrà essere trattata presso 
l Unione Editoriale S. p. A. - Lungo- 
tevere Arnaldo da Brescia, 15 - Roma. 


» è x 
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NE. Il 2 aprile 1256, il Papa Alessandro 
IV emanò la bolla Licet Ecclesiae con 
la quale fu sanzionata l’organizzazione 
di quei monaci od anacoreti che, riu- 
niti in varie famiglie religiose, s’ispi- 
ravano alla Regola di S. Agostino. Si 
ebbe così la Grande Unione — Magna 
Unio — Agostiniana che non fu frutto 
«di negoziati tra i diversi gruppi, né 


dell’ispirazione d’un santo, piuttosto 
call’intervento diretto ed immediato 
della Chiesa Cattolica» (P. Kniters, 


pp. 719). Nel 1956, perciò, cadeva an- 
che il centenario di questo fatto, e la 
rivista dei PP. Agostiniani Spagnoli, 
«La Ciudad de Dios» gli dedica un 
numero speciale (a. 72, vol. CLXIX, 
n. 3-4; Julio-Diciembre 1956). 

Non possiamo, certamente, analizzare 
ogni scritto, però non possiamo nep- 
pure fare a meno di non ricordarli, sia 
per la loro importanza sia per la docu- 
mentazione seria e controllata di ognu- 
no di essi. 

Apre il volume un articolo del P. 
Juan-Manuel Del Estal, Un cenobiti- 
smo preaugustiniano en Africa? (pp. 
375-408) di cui è pubblicata in questo 
fascicolo soltanto la prima parte, men- 
tre le altre due parti troveranno posto 
nei successivi numeri. Limitandosi al 
territorio alle provincie dell’Africa Pro- 
consolare e Numidica, traccia l’affer- 
marsi della vita ascetica ed il suo evol- 
versi fino alla forma cenobitica, par- 
tendo dalla professione della verginità, 
che fu la prima forma ascetica, ne in- 
dica gli inizi storici (pp. 377), il pa- 
rallelo istituto delle vedove (pp. 381), 
le diaconesse (p. 382), la sua diffusione 
(pp. 386-400). A questo punto comin- 
cia uno studio analitico su Tertulliano 
(p. 400) e S. Cipriano (405). 

Sant'Agostino e il monachesimo occi- 
dentale è il soggetto trattato dal P. A- 
gostino Trapé (pp. 409-424) in cui tro- 
viamo interessantissime osservazioni, in 
fine, sopra i rapporti tra sacerdozio e 
vita monastica. 

Il P. Ursicino Dominguez-Del Val 
studia la Cultura e formazione intel- 
lettuale neì monasteri agostiniani di 
Tagaste, Cartagine ed Ippona (pp. 425- 
455). Dopo aver ricordato l’esperienza 
personale di S. Agostino, iniziatosi a 
Milano nel 385, tratta: I. Del tempo di 
studio; II. Istruzioni del fondatore; III 
La biblioteca (La biblioteca di S. Ago- 
stino - Opera di cultura profana - 
Bibbia ed autori occidentali - Opere di 


Padri orientali); IV. Il piano di studi 
e la «ratio studiorum ». Così si rivela 
il carattere intellettualistico del ceno- 
bitismo agostiniano, impegnato ad ele- 
vare il livello culturale del clero. 

Lo stesso autore ha composto anche 
un’antologia di testi agostiniani riguar- 
danti la vita monastica di S. Agostino 
(San Augustin, fundator - Antologia 
de textos en torno a su monacato, pp. 
478-501), che completa il lavoro prece- 
dente, documentandolo, qualora non vi 
si voglia vedere una preparazione alla 
compilazione di quello. 

Il P. Lope Cilleruelo, serive su Los 
monjes de Cartago y San Agustin (pp. 
456-463), mentre il P. Ramiro Flòrez 
parla Sobre la mentalidad de Agustin 
en los primeros afios de su monacato 
(pp. 464-477), fermandosi al libro delle 
« Ottantatre questioni ». 

Dopo questi articoli, a carattere più 
generale, seguono altri articoli riguar- 
danti la Spagna. Così il P. Lorenzo 
Frias, pubblica un testo inedito del P. 
Lorenzo Frias, O.S.A. (1747-1826), In- 
troduccion de la Regla agustiniana en 
Espana (pp. 502-535); seguono: P. Isacio 
Rodriguez, La exencibn de la Orden 
de San Agustin, en el aspecto teòrico 
y en su aplicacibn préatica (1257) (pp. 
536-559); P. Fernando Rubio, Dos con- 
ventos agustinianos contempordneos de 
la Bula de la Uniòn (pp. 560-585), cioè 
i due conventi toletani di S. Agostino 
e di S. Ursula; P. Andrés Llordén, La 
Orden agustiniana en Andalucia (pp. 
584-608); P. David Gutiérrez, Al mar- 
gen de libros y articulos acerca de Lu- 
tero (pp. 608-638) in cui controbatte, 
si può dire, alcune accuse fatte agli 
Agostiniani a proposito dell’apostasia di 
Lutero. Lavoro ben fatto, a cui fan 
seguito due lettere inedite del P. Ga- 
briele Veneto o Della Volta, che fu Vi- 
cario Generale dell’Ordine dal 1518 al 
1537, tratte dall’Archivio centrale che 
si conserva a Roma. Segue, in ultimo, 
un’interessantissimo articolo sopra i 
teologi agostiniani di Salamanca: P. E. 
Dominguez Carretero, La Escuela Teo- 
logica Agustiniana de Salamanca (pp. 
638-685). L’articolo, dopo aver parlato 
dell’origine e vicende della scuola, dà 
notizia di ventotto maestri, della loro 
vita ed opere, sia manoscritte che a 
stampa. L’elenco comincia con Martin 
Alonzo de Cérdoba, morto nel 1476 e 
termina con alcune osservazioni sul va- 
lore del materiale bibliografico rimasto. 


NOTIZIARIO 


299 


Una pagina di storia della teologia che 
il P. Carretero ha documentato con ac- 
curatezza. Ed a riguardo della storia 
della teologia agostiniana spagnola se- 
gnaliamo anche l’articolo di Melquia- 
des Andrés Martin, Reforma y estudio 
de Teologia entre los agustinos refor- 
mados espanioles (1431-1550) in « An- 
thologica annua » 4 (1956), pp. 439-462. 


* * * 


BIBLIOGRAFIA SOPRA MARCO 
FIDEL SUAREZ. Sono così rare le no- 
tizie che ci giungono dalle nazioni mi- 
nori del Sud America, che segnaliamo 
volentieri una bibliografia composta da 
Jorge Ortega Torres, sopra Marco Fi- 
del Suarez, ei inserita nella collezione 
dei « Filélogos Colombianos » dell’Isti- 
tuto Caro y Cuervo, de Bogota. 

Il P. Carlos Eduardo Mesa, C.M.F., 
(La bibliografia del Senor Suarez) nel 
dare notizie del lavoro del Sig. Ortega 
Torres nella rivista « Virtud y Letras » 
15 (1956) 60, pp. 391-404, ha occasione 
di aggiungere altre indicazioni biblio- 
grafiche. 

Enrico Fidel Suarez fu uno dei mag- 
giori rappresentanti del pensiero cat- 
tolico in Columbia, di cui fu anche 
presidente nel 1918. Cultore del di- 
ritto internazionale, filosofo e scrittore 
elegante, morì nel 1927. 


* % %* 


SCRITTI SOPRA JOSE’ ORTEGA Y 
GASSET. In occasione della morte di 
questo filosofo spagnuolo la «Revista 
de filosofia », dell’ Istituto « Luis Vives » 
di Madrid, aveva promesso che si sa- 
rebbe occupata di esso più a lungo. 
Infatti ecco che riunisce sette scritti 
critici, dovuti a studiosi competenti, 
rammaricandosi di non aver ricevuto 
anche i lavori di altri collaboratori a 
cui era stato affidato l’incarico e da 
essi accettato. Dove si vede che tutto 
il mondo è paese. Comunque in questo 
fascicolo (Gennaio Febbraio; n. 60-61), 
i punti fondamentali del pensiero di 
Ortega y Gasset sono stati trattati con 
obbiettività e con onestà criticati. 
Diamo il sommario del fascicolo che, 
per i nomi degli autori e per i titoli 
dei rispettivi lavori, è indicativo. 

Juan Zaraqueta, El vitalismo de Or- 
tega (pp. 7-33); Eugenio Frutos, La 
idea del hombre en Ortega y Gasset; 
Carlos Paris, El concepto de ciencia 
natural en Ortega; José Camòn Aznar, 


Ortega ante el arte; Francisco Maldo- 
nado de Guevara, El lenguaje de Or- 
tega y Gasset; Manuel Mindan, El ul- 
timo curso de Ortega en la Universidad 
de Madrid: Principio de Metafisica se- 
gun la razén vital; Emilio Lledò, « Fi- 
losofia » y «exriîto », dos palabras sobre 
Ortega en Alemania. L’articolo del 
Mindan ha, in parte, carattere, dire- 
mo, biografico, ricordando la situazione 
della Facoltà di Lettere e Filosofia a 
Madrid dal 1934 al 1936 ed i corsi te- 
nuti da Ortega; da pag. 148 a pag. 187 
vi sono gli appunti del corso col titolo: 
Principì dì metafisica secondo la ra- 
gione vitale o vivente, a cui fa seguito 
(pp. 188-192) un riassunto .di un’altro 
corso, tenuto nel medesimo anno, dal 
titolo Studì sopra la struttura della vi- 
ta storica e sociale. Pagine vive, que- 
ste, pubblicate « pensando en la nueva 
generaciòn ». 


w * * 


BIBLIOGRAFIA DI PIER SILVERIO 
LEICHT. Giovanni Pascucci pubblica 
l’elenco degli scritti di P. S. Leicht in 
«Atti e memorie» dell’Accademia di 
scienze, lettere ed Arti di Modena» 
Serie V; vol. XIV (1956) pp. XLVIII- 
LX. Si tratta di 360 scritti, tra libri ed 
articoli di riviste, interessanti, in pre- 
valenza, la storia del diritto, di cui i 
più importanti sono gli studi sulla pro- 
prietà fondiaria nel Me.io Evo; il di- 
ritto privato Preirneriano; Corporazioni 
Romane ed Associazioni medioevali; 
Operai Artigiani e Contadini nel Medio 
Evo; Studi sul Friuli; ecc. 

Pier Silverio Leicht era nato a Ve- 
nezia il 25 giugno 1874 ed è morto il 
3 febbraio 1956. Laureatosi a Padova 
nel 1896, seguì corsi di perfezionamen- 
to all’estero ed in Italia; dopo essere 
stato direttore della Biblioteca Civica 
ci Udine, intraprese la carriera uni- 
versitaria, insegnando a Camerino, Ca- 
gliari, Siena, Modena, Bologna, Roma. 
Dice di lui S. E. Balbino Emiliano: 
«C’era nello storico del diritto l’amore 
di una più ampia riflessione filosofica, 
c’era l’ansia religiosa di dare corona- 
mento e luce ad ogni indagine teore- 
tica con un atto di fede nella verità 
cristiana » (in «Responsabilità di Sa- 
pere », n. 46-47, 1956, vp. 303). 


% % £ 


CONDANNA DI DUE OPERE DI 
MIGUEL DE UNAMUNO. Con decreto 
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del S. Officio del 23-30 gennaio 1957 
(A.A.S. 49 (1957), pp. 77-78) sono, 
state inserite nell’ Indice dei libri proi- 


biti le opere Del sentimiento tragico de - 


la vida; La agonia del Cristianismo. A 
questa condanna fa seguito il monito 
che gli Ementissimi e Rev.mi Padri 
giudicarono che i fedeli devono essere 
avvertiti che anche in altri libri del 
medesimo autore si trovano errori con- 
trari alla fede ed ai costumi. 

Il Sentimento tragico della vita fu 
pubblicato nel 1913. De Unamuno op- 
pone l’istinto vitale alla ragione e 
mentre quello aspira all’immortalità ed 
all’unione con Dio, questa non può pro- 
vare né l’esistenza di Dio, né l’immor- 
talità dell'anima. Vengono negati i dog- 
mi della Trinità, della divinità di Cri- 
sto, del peccato originale, della transub- 
stanzione eucaristica, dell’eternità delle 
pene dell’inferno. 

Nell’Agonia del cristianesimo, pub- 
blicata prima nella traduzione fran- 
cese (1925) sul testo spagnolo inedito 
perchè l’autore si trovava fuori 
della sua patria, per ragioni politiche 
— distingue tra il Vangelo ed il Cri- 
stianesimo che non è più buona no- 
vella e dottrina, come il Vangelo, ma 
lotta, agonia, contraddizione. La Chie- 
sa non avrebbe un’origine divina ed il 
Concilio Vaticano avrebbe aggravato 
ancora di più l’agonia delle anime. 

Occasione di questa condanna pare 
siano state recenti studi, apparsi in 
Spagna, esaltanti l’opera di Unamuno 
presentato come alto esempio e cui do- 
vrebbero ispirarsi le nuove generazio- 
ni spagnole. Però già l’episcopato spa- 
gnolo aveva denunziato, a più riprese, 
la gravità degli errori di Unamuno, 
tanto che il Vescovo dell’Isole Canarie 
lo aveva chiamato «massimo eretico e 
maestro d’eresie ». 

Poichè la condanna di quei due libri 
non si riferisce ad una particolare edi- 
zione, non citando né il luogo di stam- 
pa né la data, si fa osservare che, per 
questo, son da ritenere condannate 
tutte le edizioni e traduzioni. 


* * »* 


IL P. M. F. CEUPPENS O. P.,, che 
per più di 26 anni — salvo qualche in- 
terruzione durante l’ultima guerra — 
è stato professore di S. Scrittura al 
Pontificio Ateneo « Angelicum », di cui 
è stato anche per un triennio (1949- 
1952) Rettore Magnifico ed allo stesso 


tempo Priore del Convento, è morto 
il 1° marzo del corrente anno. 

Il P. Ceuppens nacque il 14 settem- 
bre 1388 a Tirlemont (Belgio), entrò 
nell'Ordine Domenicano nell’anno 1907. 
Ordinato sacerdote nel 1912, e compiuti 
gli studi filosofici e teologici nel con- 
vento di Lovanio ottenendo il titolo 
di Lettore, fu nominato professore di 
S. Scrittura nello stesso convento nel 
1914 e, dal 1921, anche nel convento 
di Gand; nel frattempo seguì corsi al- 
l’Università di Lovanio conseguendo la 
Licenza in lingue semitiche. Dopo aver 
ottenuto anche la Licenza in scienze 
bibliche presso la Pontificia Commis- 
sione Biblica nel 1926, cominciò l’anno 
seguente il suo insegnamento all’« An- 
gelicum » con l’Introduzione Generale, 
l’esegesi del Vecchio Testamento e l’e- 
braico. Ritenne la cattedra del Vecchio 
Testamento fino al 1938; e passò a 
quella del Nuovo Testamento dopo il 
ritiro del P. Vosté call’attività di do- 
cente nel 1946. Insegnò inoltre Teologia 
Biblica, Storia delle religioni, e diede 
corsi speciali sui primi capitoli del 
Genesi, sulle profezie messianiche e 
sulla vita futura nel Vecchio Testa- 
mento. Nel 1932 ottenne il Magistero 
in S. Teologia e nel 1952 il Dottorato 
«honoris causa » dell’Università Laval 
di Québec in Canadà. Fu anche nomi- 
nato « Officier de l’Ordre de Léopold 
II». 

Uomo studioso e silenzioso, il P. 
Ceuppens visse a Roma ritirato nella 
sua camera tra i libri, coscienziosamen- 
te preparando le sue lezioni e accura- 
tamente scrivendo i suoi molti libri ed 
articoli. Fu anzitutto professore: do- 
cente bene informato, al corrente delle 
teorie ed opinioni antiche e moderne; 
Vero maestro, sapeva scegliere dal va- 
sto campo biblico le questioni più im- 
portanti ed utili e proporre con chia- 
rezza e autorità la parte dottrinale di 
esse. Fu, perciò, molto stimato, sempre 
ed unanimemente, dai suoi numerosis- 
simi allievi e dagli studiosi di S. Scrit- 
tura e di Teologia. 

Il frutto del suo insegnamento si tro- 
va raccolto nei suoi vari scritti, quasi 
tutti composti «ad usum scholarum ». 
Oltre i suoi numerosi articoli su di- 
versi argomenti biblici, sono da con- 
siderare sopratutto i suoi commenti, 
nella sua lingua materna, la fiammin- 
ga, ai libri dell’Esodo, del Levitico, di 
Giobbe e dei Profeti minori; poi al- 
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cuni piccoli trattati in francese ri- 
guardanti il paradiso terrestre, la co- 
smogonia biblica, il diluvio biblico, il 
miracolo di Giosuè, la Vita di Gesù di 
E. Renan, il commento al Genesi I-III; 
ed infine le sue opere in lingua la- 
tina. Cominciò queste con studi pre- 
paratori sull’Esameron, il Protovange- 
lo, il libro di Giobbe e quello di Isaia; 
quindi scrisse i suoi volumi più noti 
e meritevoli, parecchi ristampati, cioè: 
«Quaestiones selectae ex Historia pri- 
maeva » (3), « De prophetiis messiani- 
cis in Antiquo Testamento », «Quae- 
stiones speciales ex epistulis S. Pauli », 
ed il suo lavoro più grande: la « Teo- 
logia Biblica »: I. De Deo Uno (2), II. 
De Deo Trino (2), III. De Incarnatione 
(2), IV. De Mariologia (2). Sono in 
corso di stampa: V. De Redemptione; 
VI. De Sacramentis; VII. De fine ultimo. 

Come sacerdote e religioso, il P. 
Ceuppens fu un uomo esemplare ri- 
guardo all’assidua e puntuale osser- 
vanza dei suoi doveri spirituali, non 
mancando mai agli esercizi di pietà e 
alle obbligazioni prescritte dalla Re- 
gola e dalle Costituzioni. Fu sempre 
anche rigorosamente ubbidiente ai suoi 
Superiori, e come visse, così piamente 
morì. 


* *_* 


IL P. FRANCESCO PELSTER, S. J., 
professore all’Università gregoriana dal 
1921, morì in Roma il 28 giugno 1956. 
Fra nato a Liigde in Westfalia il 9 
marzo 1880, si fece gesuita nel 1897, e 
nel 1911 fu ordinato sacerdote. Lau- 
reatosi in filosofia, a Monaco, nel 1918, 
si dedicò per 40 anni alla storia della 
scolastica medievale, interessandosi, in 
particolare, alla cronologia delle opere 
di S. Tommaso. La rivista « Scholastik» 
31 (1956) pp. 487-495) dà il catalogo, 
steso dal P. Schònmester S. J., di ben 
168 lavori pubblicati durante quaranta 
anni di ricerche e di studi. 


* * * 


P. GIORGIO HOFMANN, S. J. Nato 
a Friesen in Baviera nel 1885, ordi- 
nato sacerdote nel 1912, entrò nella 
Compagnia di Gesù nel 1918 e, poco 
dopo, si laureò all’Università di Mo- 
naco. Dal 1922 insegnò all'Istituto O- 
rientale di Roma, dove morì il 9 ago- 
sto 1956. Ricercatore instancabile d’ar- 
chivi e di biblioteche, scrisse una ven- 
tina di libri ed un centinaio di arti- 


coli, come appare dalla lista dei suoi 
lavori pubblicata nella Miscellanea (pp. 
7-14) che l’Istituto gli dedicò in occa- 
sione del suo 70° compleanno. In par- 
ticolare sono preziosi i suoi lavori sul 
Concilio Fiorentino, raccolti in sette 
fascicoli col titolo: Epistolae Ponti- 
ficiae ad Concilium Florentinum spec- 
tantes. 


* * * 


MONS. MICHEL ANDRIEU, decano 
della Facoltà di Teologia dell’Università 
di Strasburgo, è morto il 2 ottobre 1956 
(n. 28 maggio 1886). La Revue des 
sciences religieuses 31 (1957) 1, ricor- 
dandone la memoria, pubblica una bre- 
ve notizia biografica dovuta a M. J. 
Rohmer (pp. 2 s.), alcuni brani del 
discorso tenuto da Mons. Nédoncelle in 
occasione dei funerali (pp. 4-7), men- 
tre si legge una valutazione dell’atti- 
vità scientifica di M. Andrieu, nell’ar- 
ticolo scritto da M. Cyrille Vogel, 
L’oeuvre liturgique de Mgr. M. An- 
drieu. Un bilan provisoire (pp. 7-19), 
che riassume i risultati critici rag- 
giunti attorno a Recherches sur les 
Sacramentaires (pp. 10-12); Les Or- 
dines Romani et le Pontifical romano- 
germanique du Xe siècle (p. 12-15); 
Le Pontifical romain (pp. 15-18). 

Come storico della liturgia egii dette 
per primo le regole per l’edizione cri- 
tica di un documento liturgico. Per un 
testo classico, infatti, l’unica variante 
buona è quella che uscì dalla penna 
dello scrittore; invece le divergenze 
di un testo liturgico — a volte nume- 
rosissime — possono essere tutte au- 
tentiche perchè dipendenti dall’ uso 
reale di quel testo. Perciò è inutile 
certare l’unico prototipo a cui riferire 
tutti i manoscritti; l'edizione deve do- 
cumentare i diversi stadi d’elabora- 
zione del documento, ed il suo effet- 
tivo uso. M. Vogel, riportando la Jista 
dei principali lavori di M. Andrieu, in- 
forma che la bibliografia completa 
delle sue opere si trova all’inizio delle 
Mélanges en l’honneur de Mgr. An- 
drieu. 

Anche il P. Capèlle, O.S.B., dell’A- 
bazia di Mont-César, ricorda Mons. 
Andrieu nel fasc. 2 della « Nouvelle 
Revue Théologique », 89 (1957) pp. 169- 
177, L’oeuvre liturgique de Mgr. An- 
drieu et la théologie. Sebbene litur- 
gista, Mons. Andrieu, con i suoi la- 
vori, volle essere utile ai teologi. 
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P. GEORGES SIMARD, O.M.I., uno 
dei fondatori della Revue de l’Uni- 
versité d’Ottawa e della Societé Tho- 
miste è deceduto il 2 novembre 1956. 
Fra nato il 21 novembre 1878, e passò 
quasi tutta la sua vita all’Università di 
cui fu Direttore delle Facoltà ecclesia- 
stiche dal 1926 al 1932 e Decano della 
Facoltà teologica dal 1932 al 1938. 

Il P. Fugenio Marcotte, O.M.I., ri- 
corda i lati essenziali del pensiero e 
della vita del P. Simard in un articolo 
intitolato « Un ouvrier de la pensée », 
le père Georges Simard, o.m.i., nella 
«Revue de l’Université d’Ottawa », 27 
(1957) 1, pp. 5-20. 


* * « 


LORENZO GIUSSO è morto a Roma 
il giorno 11 aprile p. p., a 57 anni di 
età. Scrittore, saggista, filosofo era na- 
to a Napoli portando con sè vivacità 
d’ingegno, estrosità e feconda fantasia 
che gli resero difficile l’ingresso alla 
docenza universitaria, ma poi fu ri- 
cercato e richiesto dalle università per 
il suo senso profondamente umanistico 
della vita. Iniziò con Il ritorno di Faust 
del 1929, studiò Dostojewski, Freud, 
Ortega y Gasset, Leopardi, Stendhal, 
Nietzsche, Spengler, Valery, Vico, 
Dilthey, Bruno, Renan, Gioberti, Gen- 
tile, Bergson. Scrisse di filosofia teo- 
retica: Idealismo e prospettivismo (Na- 
poli, Guida); Filosofia ed immagine co- 
smica (Roma, Perella); Lo storicismo 
tedesco (Milano, Bocca); L’anîima e il 
cosmo (Roma, Perella); Gioberti (Mi- 
lano, Garzanti). Si occupò della filoso- 
fia spagnola e, in particolare, di Mi- 
guel de Unamuno. Era accademico d’o- 
nore dell’università di Madrid. Stava 
scrivendo un Diario Critico di cui, pri- 
ma di entrare in clinica, aveva inviato 
al «Giorno », di Napoli, alcune car- 
telle nelle quali esaminava, con la sug- 
gestione di riferimenti storici ad altre 
situazioni, la sopravvivenza «tra noi, 
in alcuni strati della popolazione di un 
enfasi rettorica dura a morire ». 

Riportiamo qui la conclusione di que- 
sto scritto. 

« Un’eccessiva compiacenza per gli 
«Studi estetici, per le analisi critiche, 
«per tutte le conseguenze che genera 
«quanto da Croce in poi si qualifica, 
«’la scienza estetica’ potrebbe essere 
«una delle cancause di certo infanti- 
«lismo politico che grava su buona 
«parte della gioventù italiana non af- 


«fetta dal Comunismo. Un’inflazione di 
«giudizi critici catalogati alla meglio 
«e motivati Dio sa come, formano tre 
«quarti del patrimonio intellettuale di 
«molti giovani che escono dalle Fa- 
«coltà di Lettere. Ma — santo Dio! — 
«di quale sapere autentico si saranno 
«arricchiti i giovani che avranno e- 
«spresso a separare la poesia dalla non 
« poesia, il momento lirico dal momento 
«pratico o oratorio? Quante volte ho 
«sentito con le mie orecchie argomen- 
«tare contro la satira e contro i suoi 
«rappresentanti, quante volte ho sen- 
«tito ribadire che il Don Chisciotte 
«appartiene alla storia della non-poe- 
«sia, non meno di quanto vi appar- 
«tenga il De Rerum Natura di Lu- 
« crezio ! 

«Questa controvertibile predilezione 
«per lunghe diatribe estetiche genera 
«ben presto sazietà nei cervelli ro- 
«busti e bisognosi di cibo abbondante. 
«E ne proviene il facile slittamento 
«Che si osserva in settori numerosi di 
« giovani verso l’ideologia marxista. 
«Non si controbatte il marxismo con 
« spiegazioni vaporose, o con formule 
«tautologiche. Le interpretazioni trop- 
«po idealizzate della storia e della 
«vita hanno per effetto immancabile 
«una controspinta verso il Materiali- 
«smo storico, che non si può tacciare 
«di scarsa concretezza. Io credo che 
«l'attrazione verso Marx sarà minore 
«in Italia, come minore è in Francia, 
« Inghilterra od U.S.A., quanto meno 
«ci sì contenterà di formule universa- 
«lissime, che per essere tali, sono vuo- 
«te, quanto meno ci si accontenterà 
« di spiegazioni vaporose, e si ricorrerà 
«a motivazioni tipicamente causali e 
«per dirlo apertamente, sociologiche. 
«Quanto più si farà appello, e posto, 
«nella storia delle arti e delle lettere 
«alle cause sociali ed economiche cui 
« del resto ricorrono spesso, nonostante 
«le premesse contrarie; gli idealisti 
« PUrÌ ». 


* * * 


BARIE’ GIOVANNI MARIA, era Or- 
dinario di filosofia teoretica all’Univer- 
sità statale di Milano, ed è tragica- 
mente scomparso il 3 dicembre 1956, a 
62 anni di età, inquieto nella revisione 
dell’idealismo, forse in dipendenza dei 
suoi primi studi di filosofia matematica. 
Infatti il suo primo scritto, La posi- 
zione gnoseologica della matematica è 


NOTIZIARIO 


del 1925; l’ultimo, Il concetto trascen- 
dentale, è uscito postumo (Milano, ed. 
Veronelli, 1957). 

Augusto Guzzo in « Filosofia », a. VIII 
(1957) n. 1, scrive due pagine (pp. 141- 
142) in cui, attraverso episodi ed in- 
contri, è delineata la personalità del 
Bariè, che il Prof. Sciacca così defi- 
nisce: « Temperamento generoso ed im- 
pulsivo, in Lui lo scatto anche violento 
era temperato dalla lealtà, come il trat- 
to di bontà non era disgiunto da una 
ironia mai malevola ». Un saggio. sul 
Bariè, ben fatto, si trova nel Quaderno 
19 (Aprile-Giugno 1957) della « Filoso- 
fia dell’Unicità » dovuto a Giovanni Gi- 
raldi, L’idealismo adialettico di G. E. 
Bariè, pp. 1-29. 


* * * 


PROF. LUIGI FANTAPPIE’. La ri- 
vista « Responsabilità del sapere » pub- 
blica, nel fasc. 48 (Ott.-Dic. 1956) le 
parole dette nell’adunanza del 21 no- 
vembre 1956, in commemorazione del 
Prof. Luigi Fantappiè, morto il 28 lu- 
glio 1956 a Bagnaia (Viterbo) a 56 
anni di età. Dopo una brevissima Pre- 
messa di Mons. Maurizio Raffa, S. E. il 
Prof. Francesco Saveri parlò della 
Scienza e fede in Fantappiè che del 
Saveri fu prima discepolo e poi col- 
lega. Brevemente, ma chiaramente, so- 
no indicati i contributi scientifici del 
Fantappiè, che, nel campo della mate- 
matica, «ha lasciato nella scienza qual- 
che segno che durerà nel tempo », per- 
chè è stato «il creatore della teoria 
dei funzionali analitici»; più ampia è 
l’esposizione di certe idee del Fan- 
tappiè, notevoli anche dal punto di vi- 
sta filosofico-religioso, cioè la teoria 
unitaria dei fenomeni dell’universo che 
egli difese «con insistenza poco op- 
portuna », « mediante argomenti non 
strettamente adatti alla medesima ». Ma 
per capire questa intrusione della sua 
personalità nel dibattito scientifico so- 
no da leggere gli scritti successivi, più 
biografici, di P. Spiazzi, Il sapiente ed 
il credente (pp. 327-337); del Prof. Ser- 
gio Beer, L’amico del centro (pp. 337- 
342); di S. E. Giuseppe Armellini, Ri- 
cordo personale (pp. 342-343); del P. 
Stanislao Breton, Unità scientifica, u- 
mana e cristiana di Luigi Fantappiè 
(pp. 344-345). 


è » * 


MONS. MAURIZIO RAFFA si è 
spento a S. Remo, il 1° Marzo,a quasi 


cinquant'anni. Fondò il «Centro di 
Comparazione e Sintesi» di Roma e la 
rivista «Responsabilità di Sapere ». 
Forse fuori dell'ambiente romano in 
cui, per un decennio, raccolse nel 
« Chiostro dei Genovesi », in via Ani- 
cia, le menti più belle della scienza 
e della cultura, in serene e fervide di- 
scussioni, delle quali la rivista ne con- 
servava l’eco, Mons. Raffa non sarà ri- 
cordato tra i filosofi od i teologi di 
professione. Non era questa la sua vo- 
cazione perchè, più che alla freddezza 
del ragionamento, attinse largamente 
alle intuizioni del suo cuore ed al suo 
temperamento artistico. Sentì il disa- 
gio del fragmentarismo culturale e cre- 
dè possibile avviare una nuova sintesi 
mediante incontri umani. Per questo il 
Prof. Francesco Saveri, presidente del 
«Centro » si ripropone di continuare 
l’iniziativa di Mons. Raffa e già gli 
amici si riunirono il 7 marzo, in Via 
Anicia, per udire la commemorazione 
fatta da P. Raimondo Spiazzi o. p. alla 
presenza di S. E. Pella, Giovacchino 
Volpe, Balbino Giuliano, Carlo Dela- 
croix, Nicola Pende, ecc. Poco prima 
della sua morte Mons. Raffa aveva ri- 
cevuto la medaglia d’oro di beneme- 
renza della Pubblica Istruzione. 


* * * 


PROF. GIAN BATTISTA BIAVA- 
SCHI. La «Rivista di Filosofia Neo- 
scolastica » a. 49 (1957) 2, pp. 199 an- 
nunziando la morte del Prof. G. B. 
Biavaschi, avvenuta il 6 marzo 1957, a 
79 anni di età, scrive: «Due caratte- 
ristiche del Biavaschi debbono essere 
ricordate. La prima è la sua vasta co- 
noscenza della cultura giuridica in ge- 
nere e delle diverse correnti della filo- 
sofia del diritto, anche contemporanee. 
La seconda è la fedeltà alla filosofia 
giuridica classica, che nel Biavaschi 
trovò sempre un assertore valoroso. In 
tempi in cui del diritto naturale sem- 
brava non fosse lecito parlare senza 
perdere qualsiasi credito, egli non esi- 
tò a difendere apertamente la conce- 
zione tomistica, che poi andò sempre 
più affermandosi in varie Università 
d’Italia. Cooperò in tal modo, e con 
efficacia, alla risurrezione di una dot- 
trina a noi cara, non solo per il suo 
intrinseco valore teoretico, ma altresì 
per la sua importanza nella fondazione 
filosofica del diritto ». 

RAFFAELE CAIO. P. 
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Riverso Emanuele, Metafisica e scientismo con un’appendice sulla logica 
dì C. S. Peirce - Napoli, Istituto editoriale del Mezzogiorno, 1957, 
pp. 149. 


Ross Waldo, Soledad y heroismo en la vida de dios - Republica Domini- 
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